विषयानुक्रम 


दर्शनशास्व २-२५ 
ध्युत्पत्तिः उपपत्ति । जीवव और दर्शव। दर्शन और दिश्ञाव। दर्शव समस्त झास्मों 
पा संप्राहक । दर्शत का प्रयोजन । दुःसल्ामान्य और सुख्लसामान्य | भारतोय 
दर्यत का उद्देश्य परम सुख की प्राप्ति | दर्शन का व्यावहारिक प्रयोजन । 
दर्शन और धर्म ( दर्शन की ऐतिहासिक दृष्ठभूषि । दर्शनों को संस्या । आस्तिक 
और नाह्तिय । ड़ | 
चेंदी में दर्शन २६-३५ 
बेद और वैदिक साहित्य । बेद । बेद ईश्वरीय शाव है । वेद लित्य और अपौरषेय 
है। ऋषि मंत्रद्॒प्टा ये । बेदिक साहित्य । बेदो में दार्शनिक विचार। अदृष्ट शवित ६ 
देवता । बहु देवतावाद ॥ फर्मफछों के प्रदाता । देवताओं वे गुण। अतिम सत्य) 
एबेइवरवाद । ऋग्येद में अईटतवाद | अनुशासन (ऋत) का सिद्धान्त । सृष्टि विचार। 
कर्म विचार । श्रेप्ठतम कर्म यश । 
उपनिपदों में दर्शन ३६-४७ 
उपनियद्‌ । ग्राह्मणर्यों और उपनिषद्प्ंथों की अनेकता । सत्र सहिताओं से 
उपनिधदो का पार्यंत्रय । उपनिषदों का लाभकरण । 'उपनिपद्‌' शब्द का अर्प। प्रमुख 
उपनिषद्‌ । उपनिषदों का रचनाकाल । उपनिपदो फा भ्रतिषाद्य विषय । विद्या । 
विद्या : अविद्या । प्रकृति या माया । आत्मा । प्रज्ञात्मा । अह्य का स्वरूप । ब्रह्म सत्‌ 
है। वह भानमय हैं। वह अम्ेय नहीं है। पर-अपर पा निर्मुण-सगृण । ऐंक्य का 
गिद्वान्त । ज़ीव और आत्मा । जीव गौर ब्रह्म । जीव फी चार अवस्थायें । पाँच 
कोश ग्रह्म और जगत्‌ । बंधन तथा मोक्ष । देदान्त दर्शन के आधार | तिप्क्प। 
गीता में दर्शन ? ४८-६६ 
गीता का मुख्य उपदेश । ग्रह्मबोध । ज्ञाननिप्ठा और योगनिष्ठा । ज्ञाननिष्ठा । 
थोगनिष्ठा । प्रय का त्ाल्मंबोष शरणागति । गौता में सावभौस जोचत-द्शत । 
व्यापक विचार । शान्ति । फर्तस्य का निर्देश । परम आनन्द । चेंदान्त औौर भक्ति 
का समसख्य । गौता और वर्शनों फा समन्वय । गीता में स्थाय । गीता में वैशेपिक | 
गीता में साहय । गौता में योग । गीता में मीमासा । गौता में वेदात्त । गीता का 
पुदपोत्तम । परा और अपरा प्रकृति ३ साय और वेदान्त से भिन्न सूष्टिपक्रिया । 
प्रकृति और पुण्य सूलतत्व के प्रकाशकमात्र । श्रीकृष्ण ही प्रष्योचतम हैं। निर्युण 


डे 


अन्तर । नय के भेद । सप्तरंगी मय । सात बासयों का प्रतिपादन । द्रव्य सिद्धान्त । 
द्रव्य फा स्वष्ठप । द्च्य के भेद । जीव । जोव फे गुण) परिणामो। पर्माय। जीव फे 
भेद। अजीब । अजीव के यूण। पाँच अजोव द्रग्य। धर्मास्तिकाय। अपर्मास्तिकाय । 
आकाशास्तिकाय । पुदगठास्तिकाय । कार । वाल के भेद । 
स्थाह्ाद । इॉकराचार्य और स्पाढाद | स्पाहाद और सापेक्षयाद । पुदृशल। 
पुदगल के भेद-प्रमेद । अनेकान्तवाद था विभज्यवाद। परमाणुवाद। परमाणु के 
भेद-प्रमेद । जोवात्मवाद । भौतिफवादियो करी घुक्ितयाँ ॥ भौतिषचादियों को 
युवितयों का सण्डन । जोयात्मवाद की सिद्धि। जीव और आत्मा फी अनन्तता । 
आत्मा का स्वरुप । परमात्मा या ईश्यर । पुनर्जन्म और मोक्ष । 
आखार दर्शर । चार कपाय | सदाचार। सदाचार दए आपार दया। बारह प्रशार 
की भाषता | कर्मों का परित्याग । विषय बासनाओ का परित्याग ) अहिंसा का 
स्वष्टप । मुनि पर्म पा पति धर्म । पति परम पे आाबदयक कर्तव्य तया नियम । 
बौद्ध दर्शन १४२-२०० 
बोद़ धर्म । बोद घमं को राज परम का संमान। अज्ञोक | वनिप्क। गुप्त राजा) 
घोीढकालीन भारत की छार सगोतियाँ॥ थोद़ध धर्म के पथं। महायान की 
लोकप्रियता । हीनयान और महायान । स्यविरवाद । सर्वास्तियाद। महाताधिक। 
उभापिक । माध्यमिक ३ योगाचार । महीशास्तक ) हैमयत ॥ बात्सीपुत्नीय तथा 
सम्मितीय । धर्मंगुप्तिफ । काश्यपीय । बहुश्रुतीय । चंत्यफ । थोद्ध धर्म का बेदिक 
धर्म पर प्रभाव। बोद्ध पर्म का सानव धर्म के रुप में संमान। बुद्ध फे उपदेश 
लोकभाषा पालि में। युद्ध का ब्राह्मणों से कोई हेध नहों था। बोद धर्म का अंत । 
आज के भारत में बोद्ध धर्म । 

सोद दर्शन के आचार्य और उनको कृतियाँ ॥ अजित क्ेशफम्यबल | सश्थलि 
सोझाल । पूर्ण काइयप ॥ प्रकुद्ध कात्यायन । संजय केलविद्पुत्त । भगवान्‌ बुद्ध । 
ब्रिपिक और अनुपिटक | भिपिटक । वितय पिटक । अभिधम्सपिटक | 
अनुपिटक । मिलिदप्रदव । बुद्धकत्त। बूद्धघोष । वक्षप्रंय । संस्कृत के प्रंयकार। 
अश्वधोष । नागाजुत ( असग । वसुवंधू $ दिद्नाग । 'घरसंकीति । 

बोद्धत्याय । बौद्ध दर्शन के चार संप्रदाय । वेभाषिक । सौजातिक । योग्राचार । 
म्राध्यप्रिक । शूल्यवाद 3 शून्यवाद और प्रतीत््य समुलाद । चौद्ध स्याय का परवर्ती 
स्वरुप । बुद्ध के उपदेशों को विशेषतायें । यवायबाद । व्यवहारवाद। निराशावाद । 
विवादों से उदाप्तीनता | झील ) समाधि | प्रज्ञा । चार भाप सत्य । दुछ। दुःख 
का कारण। दुःख का अन्त । ु.ख के सन्त का उपाय। सम्यफ्‌ दृष्टि। सम्परू संकल्प । 


है. 


सम्पक बाणी । सम्पक्‌ कर्म । सम्यक्र जौविवा ॥ सम्यकू प्रयत्न | सम्यकू स्मृति । 
सम्यव सभादि। प्रतीत्य समुत्पाद। अनित्यतावाद और क्षणिकवाद । अनित्पताबाद। 
ज्षणिक्वाद ॥ शकराचार्ष | अनात्मवाद और पुनर्जन्म ॥ पाँच स्कस्घो का सेल । 
पुनजेस्म । क्मंबाद। कर्मवाद और अनात्मवाद । विज्ञानवाद और ब्रह्मवाद। निर्वाण। 
न्याय दर्शन २०१-२५० 
जापपरण । स्याप दर्शन के आचार्प और उनकी कृतियाँ । न्‍्याय दर्शच की दो 
शालाएँ। गौतम । वात्स्पापन । वात्स्पायन के पूर्व का विलुप्त भाष्य । उद्योतफर । 
बौद्ध सैयापिको और वेदिक नंयायिकों का विवाद । वाचरपति मिश्र । जयन्त 
भट्ट । भाव सर्वेज्। उदग्नात्नार्य । गगेद् उपाध्याय । वर्धमान उपाध्याप। केशव 
पथ १पक्षपर मिश्र (जयदेव) । मवद्ीप के ने घायिक। वासुदेव सावभोम । रघुनाय 
शिरोमणि ॥ सयुरानाय तर्कधामीश । जगदीश भद्ठाार्य । गदाघर भट्टाचार्म । 
नव्य न्याय के आधार । झकर मिश्र। विश्वनाथ पचानन। अन्न भट्ट । स्यायसूज । 
पदार्य परिचय। प्रमाण विचार। ज्ञान का स्वरूप और उसके भेद। ज्ञान के भाघार। 
प्रमाण फा लक्षण । प्रमाण के अवान्तर भेद । प्रत्यक्ष प्रमाण । प्रत्यक्ष का लक्षण । 
इन्द्रिप । पदार्य । सन्लिकर्ष । सक्निकर्य के भेद । सन और आत्मा का प्रत्यक्ष । प्रत्यक्ष 
ज्ञान के छह कारण प्रत्यक्ष फे भेद । लोकिफ प्रत्यक्ष | सविकत्प प्रत्यक्ष । निविकल्प 
प्रत्यक्ष | अलोकिफ प्रत्यक्ष । सामान्य लक्षण । ज्ञान लक्षण | योगज । अनुमान प्रमाण । 
अनुभान का लक्षण । अनुमान के साधन ॥ अनुमान के पाँच अवयव। व्याप्ति का 
सिद्धान्त ) अनुमान के भेद । प्राचीन न्यय्य के अनुसार । नृव्य न्याय के अनुतार । 
हेल्‍्वाभास ९ उपमान प्रमाण | उपभिति। शब्द प्रमाण । शब्द बा स्वएप । शब्द 
करा सकेत | शब्द का लक्षण | दृष्टार्थ और अदृष्टार्य । पद और वाक्य । पद का 
स्वरूप लोर उसके भेद । वावय ॥ वाकयार्यवोध के नियम॥ प्रमेय विचार। लक्षण 
और प्रकार । सात्मा । आत्मा का स्वरूप । जीवात्मा और परमात्मा। आत्मा के 
भेंद। शरीर। इचिय । अं । दुद्धि। सत। प्रवृत्ति ; दो० । प्रेत्पभाव । फल । दु ख। 
अपवर्ण ( सदप | सक्षण | सशप के भेद | सशप और विपर्धय ) सशय और ऊह्‌ । 
सदशग् मौर अनष्यवसाय। प्रयोजन। स्वत्प लक्षण। प्रयोजन और प्रयोग्य। 
प्रयोजन के भेद । अवयव । प्रमाण॑चतुष्टय में पचावयवों का पर्यवसान । दृष्टाम्त । 
सिद्धान्त । स्वरुप । भेद । तक । स्वरूप « लक्षण । तक॑ के भेद | तर्क और सशय | 
निर्णय । घाद । बाद की आवश्यकता । दाद के अवयव | बाद का रक्षण स्वरूप 


जलप । दितण्डा। हेल्वामास | छल । जाति, निप्रहस्यान | मोक्ष-प्राथ्ति वे लिए 
पदार्पश्ञात को अनिदार्यता 


हि 


ईश्वर विचार । स्व॒र्प ! ईववर के अत्तित्व की मृवितियाँ । ईश्वर हो इस जात्‌ 
का कर्ता है। कर्मा का अधिष्ठाता ईश्वर है ! बेदी की प्रामाणिकता। वेद वचन 
ईश्वर के अस्तित्व के साक्षी ॥ ईश्वर विरोधी शकायें और उनका समाधान ३ 
बेशेपिक दर्शन २५१-२८५ 
नामकरण । बैशेेषिक दर्शन के आचार्य और उतकी कृतियाँ । कणाद । रावणभाष्य । 
प्रशस्तपाद : व्योमकेश । उदयनाचार्य । श्रीपराचार्य । श्रोवत्स । बल्लभाचाय । 
पद्मनाभ मिश्र । झकर भिश्र । जगदीश भट्टाचार्य । शिवादित्य मिश्र । विश्वनाय 
पचानन । अन्न भट्ट । न्याय और वेशेपिक । वेशेषिक सूज । 
पदार्थ बिचार। कणाद के छह पदार्य । सातवाँ अमाव पदाय॑ । द्रध्य । लक्षण । द्रव्य 
फे प्रकार । छाया में द्रव्यत्व । कारणरूप नित्य और कार्यरूप अनित्य । पूथिवी । 
स्वरूप । पृषियी के भेद-प्रभेद । जल स्वरूप । जल के भेद ( तेज। स्वरुप। तेन के 
भेद-प्रभेद ! वायु स्वरूप | वायु के भेद-प्रभेद। आकाश। स्थरूप। काछ़ । स्वरूप) 
फाल पे भेद । दिशा। स्वसूप । दिशा के भेद | आत्मा । आत्मा के भेद | मन । 
स्वरुप। गुण । स्वरूप : लक्षण ) गण के भेद । कर्म । स्वरूप :; रुक्षण । कम के भेद । 
सामान्य । स्वरुप : लक्षण । सामान्य के सबंध में विभिन्न मत। सामान्य के भेद । 
विशेष | स्वरूप - लक्षण। समवाय। स्वरूप : लक्षण । अभाव। स्वरुप - लक्षण | अभाव 
के भेद । प्रायभाव। अ्रध्वसाभाव । अत्यन्तामाव । अन्योन्याभाव । असत्कार्यवाद 
या आरभवाद । परिणामवादी साखय का मत ॥ कारण और कार्प । करण । 
समवाधिकारण । असमवाधिकारण । निमित्तकारण । परमाणवाद । सब्टि और 
प्रलय । उत्पत्ति की प्रक्रिया । प्रत्मम को भ्र्रिया । 
सासख्य दर्शन २८६०३ १८ 
सांस्य फा अर्य । सांख्य को सार | प्ताशय दर्शन के आचार्ष भौर उनको फृतियाँ॥ 
कपिल । आसूरि । पचशिष्ष । सासय के अन्य प्राचीन आखार्य। विध्यवातों। 
ईश्यरक्ृःण । साठर : गोडपाद । विज्ञान भिक्षु। साहय सूत्रों वे व्यात्याकार | साइय 
धडाध्यायी के व्या्याक्ार। तत्त्वसमाप्त के व्याख्याकार | सास्यकारिका के 
ध्याए्पाकार | सास्यसूप । 
तत्त्व विचार । कार्य-कारण-भाव से तत्त्वों का बर्मोकरण । सत्कायेबाद ॥ 
परिणामबाद और पिवत्तंबाद । प्रकृति | पुरुष को प्रिद्धि | पुरष को अनेकता । 
प्रकृति का स्वरूप । गृणों का स्वरुप। गुणों का स्वभाव । गृणो का सयोग और 
शपान्तर । पुरुष । पुदप का स्वरूप । आत्मा की मध्यस्यता। ससार की उत्पत्ति 
प्रकृति और अएमा कय सयोग १ प्रहृति और अत्मा के सयोग का फारण। 


६ 


[ड्वितरय । अहझर । अहुकार के प्रभेंद। पाँच ज्ञानेद्धियाँ । पाँच करमेंन्द्रियाँ । सन। 
गाँच तन्मानायें । पाँच महाभूत । सृष्टि के विकास की साभिप्रायतां 

प्रभाण विचार । भ्रभा । प्रभाता और प्रमेष । प्रमाण । प्रत्यक्ष प्रमाण | प्रत्यक्ष के 
भवान्तर भेद । अतुमानर प्रमाण । शब्द प्रमाण । सोक्ष या कैवल्य । अ्रृति पुरुष के 
सयोग का कारण । निविध हुख। ज्ञान के साधन । जीवन्मुबत । ईदवर । ईश्वर 
फर्मों का अधिष्ठाता नहीं है । प्रकृति को जियाशवित ईश्वर नहीं है। ईइवर जगत 
छा उपदान कारण नहीं है । जीदो में अमरत्व की भावना नहीं बदती । जगत्‌ फ 
उपादान फारण प्रकृति हे। वेदान्त का खश्डन | ईश्वरवादी साश्यकार । 

योग दर्शन ३१९-३४२ 
योग का तात्पयं। योग भार्ग । योग दर्शद का सार। उद्देश्य। योग दशन के आचार्य 
ओर उनकी हुृतियाँ। योगसूत्र । साझ्य और योग का सवध। चित्तवृत्तियों के निरोध 
का उद्देश्य। समाधि का स्वरूप ओर उसके भेद । समाधि का स्वरूप । समाधि के 
भेद १ सप्रज्ञात । असप्रक्तात । फैवल्य की प्राप्ति सें समाधि का योग । योग के आठ 
अंग । बहिरग साधन। थम । नियम । आसन । प्राणायाम । प्रत्याहार । अतरग 
साधन। घारणा। ध्यान) समाधि । भूतविजय भोर सिद्धियो का स्वरुप । भूतविजम । 
सिद्धियाँ । अणिमा। लधिमा । भहिमा १ प्राप्ति । प्राकास्य । वशित्व । ईशित्त्व । 
यत्रकामावततायित्व। सिद्धियों का रूक्ष्य। सोक्ष का स्वरूप। चित और जगतू। 


चित्त और आत्मा $ ईइवर विचार । ईश्वर का स्वरूप । ईइवरप्रणिधान । 
ईबवर फे अत्त्तित्व के प्रमाण । 


भीमासा दर्शन ३४३-३८० 


सीमासा दर्शन | नापक्रण । मीमाप्ता का विषय । भीमांसा दर्शन के आचार्य और 
उतकी कृतियाँ । महूथि जैमिनि । शबर र्दम्मो । सोमासा की तोन शाखाएँ। 
भाद्‌दमत ओर गुदमत को भिन्नता के आपार। कुमारिल भट्ट । कूमारिल और 
प्रभाकर | सडन सिश्व । उस्बेव । पार्यसारयि मिथ । साधवाचार्य। भाटट परम्परा 
के अन्य आाचाये । प्रभाकर मिश्र । शालिकानाव मिश्र । भवनाथ पिथ्र । मुरारि 
मिप्त | जैमिनि का सोमासासूत्र । फुस्ारिल के अनुसार अधिकरणों का स्घरुप । 
प्रभाकर के अनुसार अधिकरणों का स्वल्प 8 

प्रमाण विचार ॥ प्रमां का स्वरूप । प्रमाण । प्रमाण के भेद । स्मति भ्रमाण नहों है। 
भत्पक्ष ) सप्चिकर्ष । अनुसान । उपसान | इब्द । छब्द नित्य है या अनित्य । शब्द और 
अथे। पद ओर अर्थ । वक्य ओर अर्थ । धब्दायय जाति हे या व्यवित। शब्द में विकार 
नहीं होता । पेंद । ज्र्पापत्ति। ब्र्यापत्ति फे सेद १ अनुपलब्धि या अभाय। 


७ 


प्रामाण्य विचार। परत प्रासाष्यवाद का खण्डन । स्वद प्रामाष्यवाद । झान्तितान ! 
तत्त्व विचार । पदार्य । गृद्मत । कुमारिल्मत । सुरारिमत । जगत्‌ ओर जागतिक 
विषयों को सत्यता ॥ शक्तिति | आत्मा । आत्मा का ज्ञान । प्रति झरीर आत्मा की 
भिरता । 

घ॒र्में बिचार । धर्म का लक्षण विशेषण । धर्म के प्रमाण । घ्में झा स्वरूप । 
कर्तव्यता । स्वयं मोक्ष । ईश्वर । देवताओं में इदेवरभाव नहों है । 

अद्वेत वेदान्त ३८१-४४६ 
बेदात दर्शन । नामकरण । अद्वत वेदात के आचार्य और उनको कृतियाँ । शकर के 
पूर्वदर्तों आचार्य । धादरि ॥ कार्प्याजिनि | आजेय ॥ औडुलोमि | भाश्मरप्य 
काशक्ृत्स्त । जैमिनि । काइयप । वेदान्त के अन्य प्राचोन आचाय १ गौडपाद । गोविन्द 
भगवत्पाद । शकराचार्य । शकर के उतरवर्तों आचाय॑ । पद्मनाम । सुरेद्वराचार्य 
(मण्डन मिश्र) । सर्वेक्ञात्म मुनि । चाचस्पति सिश्र ! प्रकाशात्म यति ) अद्वेतावद । 
श्रीहृर्ष | आनदबोध । अमलानद । चित्सुखाचार्य । भारतीतोर्थ । शकरानद 
साधवाचार्य (विद्यारप्प) | आनन्द गिरि। प्रकाशानद। अखण्डानद  सन्‍लनाराष्य ! 
नूपिहाक्षम । नाराबणाश्रम । रगराजाध्वरो । अप्पय दीक्षित । भट्टोनि दोक्षित । 
सदाशिव ब्रह्मेद्र । सदानद योगीद्ध । मघुसूदन सरस्वती । परवर्ती आचार्य । 
प्रस्याननपी । ब्रह्मसूत । अ्रह्मसूज पे भाष्यकार । शारीरक भाष्य + 

माया । माया का स्वट्प । माया की शक्तियाँ । माया के कार्य । रामानुज के 
मतानूसार माया को वास्तविकता । साया ओर अविद्या । माया और ब्रह्म । 
सुष्दि-प्रक्रिया। पाँच ज्ञानेद्धियों फी उत्पत्ति) वृद्धि मन - चित्त महुकार की उत्पत्ति। 
सन और उसके गुण । पाँच कर्मोद्रियों को उत्पत्ति | पाँद कोशो की उत्पत्ति ! 
अप्नप्य कोड । प्राणमय कोश। सनोसय कोश विज्ञानमय फोझ । मानन्दमय कोश । 
अन्वय-च्यतिरेक द्वारा पचक्ोशों का भेदज्ञान । जोव की उत्पत्ति । पाँच प्राणों की 
उत्पत्ति । सूक्ष्म शरीर को रचना । परचोइत्त स्वूछ भूठो की उत्पत्ति । स्पृक्त गरोर 
की उत्पत्ति । सुध्दि-ज्ञान को अपेक्षा । यह सृष्टि ईइवर का ही अपर रप है। 
जीव ॥ जीव का स्वरूप | जीव, ईदवर का प्रतिविम्द । जीव में उपाधियाँ हैं । ईश्वर 
और जीव । 

ईइवर ॥ ईइवर ओर जगत्‌ । ईश्वर जगदाकार में परिणत होता है । शिवर ओर 
ब्रह्म । बढ और मुक्त | फ्मेफलों का प्रदाता । आत्मविचार । आत्मा का अस्तित्व । 
आत्मा और ब्रह्म की एकता । आत्मा का स्वरुप । आत्मा के गुण । क्षय दर्शनों 
फ्ए आत्मा विधयक्ष मतब्य । चार्वारु । खष्डत | क्षणिववादी बौद्ध । खण्डन । 


< 


शुन्मवादी बौद्ध । खण्डन | अणु परिमाणवादी जेन | खण्डद । भध्यम परिमाणवादी 
जैन ॥ खष्डन । 

बहा विचार । ब्रह्म का तदस्य और स्वरूप लक्षण । व्यावहारिक दृष्टि से 
प्रधोजनीययता १ निर्युण ब्रह्म * सगुण ईश्वर । माश्शविशिष्ट चेतन हो ब्रह्म है। हा 
और जीव । भेदज्ञान का कारण गाति ! धातिनाश का स्वरूप । सोक्ष विचार । 
साधन चतुष्टय (वहिरण साधन) । नित्पानित्य चस्तुविवेक । वैराग्य । दामाद । 
मुमुक्षत्व ५ अतरण साधन ३ यज्ञादि कर्म बहिरण साधन । श्रवणादि शान के हेतु है, 
साक्षात्‌ हेतु नहीं । ज्ञान के साक्षात्‌ हेतु वेदान्त वाबय हैं । 

प्रिथ्याज्ञान था 'म्रम | परम तत्त्व का ग्राम । व्यावहारिक सम में सतान्तर । 
शूग्यवाद : असत्स्याति ॥ विज्ञानवाद : भात्मएयाति । न्याप-्वेशेषिक : अन्यथा 
स्पाति । सास्यनसोमांसा - अस्याति | भीमासा : अलौकिकीयें स्थाति ॥ वेंदान्त 
अनिर्बचनीय ख्याति 

दुख और दुःखताश के उपाय । विषयों का परित्याग। ज्ञान के साक्षात्‌ हेतु 
चेदास्तदाबप है। फर्मो का भोग १ सचित्त । प्रारब्ध। क्रियमाण । जीवन्मृक्त । 
जघत्‌ | जगत को परिवलेगशोलता ६ जगत्‌ को सदसदए्मकता ५ कारणातत्मभाव और 
कार्यात्मभाव । जगत्‌ का मिथ्यात्व ! जगत्‌ का अभिन्ननिभितोषादानकारण ग्रह्म । 
जगत्‌ का उपादानकारण अज्ञान । आत्मज्ञाव | परिणामबाद और विवर्तवाद । 
रामानुज दशेन ४ ४७-४६० 
विशिष्टाद्रतवाद $ वैष्णव संप्रदाय । प्रमुख आचार्य और उनको कृतियाँ । 
ब्रह्म विचार | कार्ये-कारण-सबघ। ब्रह्म के एकत््वभाव का समन्वय । सगुण-निर्गुण का 
समन्वय | ब्रह्म सगुण, साकार है। बह्म में ज्ञानपुण की अधिकता । अहा तिप्कर्म है । 
ज्ञान का स्वष्रप। मूप्ितमार्ण । ज्ञान का उद्देश्य मुक्ति ॥ तत्वमसि । सृष्टि विचार । 
अखचित्‌ । शुद्ध सत्य । मिश्रसत्त्व | शत्त्व शूर्प । लपावस्या । जगतू सत्य है । जगत्‌ 
नित्य है । जगत्‌ प्रपच महीं । जगत्‌ करे प्रपचरूपता का रहसुप | जगत, की संत्यता 
आत्मा की सत्यता से सिद्ध है। जयत्‌ और जीव । जीव की प्रपंचगत म्राति का नाश। 
अभेद साति का विनादा । ध्रांत्ति का स्वरूप । जीव में वैह्ादि भावना । 
'मायाविधार | अह्म और राणा की पृथक्ता । जेंत्रदाद सत्य है । बह कील्पत नहीं। ! 


भाषा मौर जोव अतादि हैँ । माया और जोव की सत्यता । जीव ज्ञानी नहीं । 
पुष्यक्सो का फलोदय ही शान । 


. परिशिप्ट सत्दर्भप्रयानकमी । परारिभाषिक दाम्दातु्रमी २ ४६१-४८५ 
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स्युत्युज्ति : उपपत्ति * 

हक अब्द की निष्पत्ति, दृश घातु में करण बय॑ में ल्यूट! प्रत्यय 
रूग्रावर हुई है, जिसका भर्थ होता है जिसके द्वारा देसा जाया (दृश्यते 
अनेन इृति) । देखने का स्थल साधन आँसें हैं । इस आँख इख्िय द्वारा 
जी ज्ञान प्राप्त होता है उसको 'चाक्षुसप्रत्यक्ष' कहते है । अतएवं चाक्षुसप्रत्यक्ष 
जान ही दर्शव का अभिप्रेत देखा हुआ' ज्ञाब है। यह मत स्थृरू दर्शनों का है। 

दूसरे सू दम दर्शनों दा मत है कि बुछ वस्तुएँ ऐसी भी हैं, जिनवा चाक्षुसप्रत्यक्ष 
नही हो सकता, वर्थात्‌ जो आखा से नहीं देखी जा सकती | उनके छिए सूक्ष्म 
दृष्टि (तात्त्विक बुद्धि) वी आवश्यकता है । इस सूक्ष्म दृष्टि या तात्त्विक बुद्धि 
के दूसरे नाम प्रज्ञाचक्षु, न्ञावचलु' या दिव्यदृष्टि है। इस मत में (दर्शन दब्द 
का अर्थ हुआ जिसके द्वारा ज्ञान प्राप्त किया जाय । गीता में श्रीक्षष्ण ने अपना 
विश्वस्प दिखानें से पहले अर्जुन को दिव्यचक्ष दिये थे । 

दर्शन! भज्द के इस ब्युत्त्पत्तिछब्य अर्थ को दृष्टि में सववर यदि उत्तती 
परम्परा वे मूल उत्म वा अनुसघान किया जाय तो उपनिषदों और दूसरे शास्त्री 
में उसका प्रचुरता से प्रयोग हुआ मिछता है। उदाहरण वे लिए शुवकू यजुर्वेद 
से सम्बद्ध ईशावास्योपतिपद्‌' के इस इछोव को लिया जा सवता है 

(हिसष्मयेंन पाजेण सत्यस्पाविहित मुखम्‌ । ) 
तरब पषन्नपावुणु स्त्यघर्माय दुष्टये ॥ 

इस इल्लोक का आधय है सोने दे पात्र से सत्य का मुस ढेंपा है। हे पूपन्‌ 
(सारेबजगत्‌ वा पाछत करने वाले परमात्मत्‌),उस ढक्कस को हटाइये, जिससे 

भा० द० १ 


आरतोप दर्शन (० 


सत्य वा, अर्थात्‌ ब्रह्म वा या आप का ओर सनातन रूप ब्रह्म है प्रतिष्ठित धर्म 
वा (आत्मज्ञानानुकूछ वठेव्य का) हम को दर्शन! हो सके ।/ 

इस इलोक मे 'दुष्ट्ये' का दर्शन' अर्थ में प्रयोग जात्मसाक्षात्तार या बहा 
साक्षात्वार वे लिए हुआ है। इसी प्रवार 'छात्दोग्य उपतिषद' में दुश' का 
आत्मदर्णन' के अर्थ में प्रयोग दरते हुए लिखा गया है 'अत्मा बाध्यरे दृष्टव्य. । मनु 
और याशवत्क्य की स्मृतियों मे उपनिषदों के 'आत्मज्ञान! को 'सम्यग्दर्शन' तथा 
'आत्मदर्शन' वे अर्थ में लिया गया है। अपने सच्चे स्वरूप का दर्शव करना या 
अपने सच्चे स्वरूप को पहचानना ही “आत्मदर्शन' या 'सम्यस्दर्शन है। बौद्ध 
न्याय में उसको सम्यग्दृष्टि' और जैन न्याय में सम्यग्द्शन' कहा गया है । 

इस “सम्मर्दर्शन' था 'आत्मदशशन' के लिये समदृष्टि का होना आवश्यक है । 
श्र धर्मों, मत, सम्प्रदायों में समस्वय स्थापित करवे उनको एक ही रूप में देखने 
चा नाम ही 'समरदृष्टि' या 'समदर्शिता' है। सर्वत्र एक ही आशय को देखना और 
सत्र में एक ही परमेश्वर वा दर्शव करना, यही यश्ञार्थ दर्शन! है। यह ससार 
चया है, में जीवन-मृत्यु वे बधन वया हैं, इस सुख-दु ख बा सार वया है, में क्या 
हूँ, इन सभी के मूल में अव्यकत रहस्य को समझ लेना ही दर्शन है । ये अनन्त 
दृश्य जब एक ही द्रप्टा मे दिखायी देने छगे, 'मै' ही जब सर्वत्र दिखायी देने लगे 
और यह दुस जब परम शान्ति में बदछा हुआ जान पड़े, उसी को वास्तविक 
देलना' (दर्णन) बहते हैं । 
जोषन और दर्शन 

(टुलेनशास्त् वा जीवन से घनिप्ठ सम्बन्ध है। जीवन! और दर्जन! एक 
हैं। उद्देश्य के दो परिणाम है (दोनो का चरम लथ्य एक ही है . परम श्रेय 
(निश्रेयस) की सोज करना उसी का सैंडान्तिका रूप दर्शन है और 
च्यावह्वारिक रुप जीवन । जीवन को सर्वागीणता के निर्माणक जो सूत्र, तन्तु या 
तत्व है उन्ही की स्याख्या करना दर्शन का अमिप्रेय है। दाशंनिक दृष्टि से जीवन 
पर विदार बरने थी एक निजो पद्धति है, अपने विशेष नियम हैं। इन नियमों 
और पढ्धतिया के माध्यम से जीवन का वैज्ञानिक अध्ययन प्रस्तुत करता हो दर्शन 
पा ध्येय है । 

दस बिराद ब्रद्माण्ड के असस्य, अद्भुन पदायों दे समश जीवन वी स्थिति 
और गतावया है, एप सनुष्य वे! इन रोना, हँसना, सोचना, विचारना, सख-दु ख, 
चुष्ययाप, जन्म-मरण आदि विभिन्न रूपो का रहस्यवया है, इन्ही ही जिनासाओं को 
छिर दर्शनशास्त्र बा जन्म हुआ है और इन्हीं पर उसमें विचार किया गया हैं । 


श्र दर्शनज्ञास्त्र 


जिज्ञासा वा अर्थ है ज्ञान की इच्छा (ज्ञातु इच्छा) यहो ज्ञानेच्छा हमें जीवन 
के प्रति, जमत्‌ के प्रति नपे-नये अन्वेषणों, अनुस॒वानो और आविष्वारा में प्रवृत्त 
करती है | इन नयी आ एव प्रवृत्तिया से हमें नया ज्ञान मिलता है, नया 
दव्नन उपलब्ध होता है । 

क्योकि जीवन वो मीमासा करना ही दर्शन का एकमात्र उद्देश्य है, भत्त जीवन 
से सम्बन्धित जितने भी आध्यात्मिक, आधिदेविक तथा आवधिगौतिक पदार्थ हैं 
उनका तात्त्विद विश्टेषण वरता भी दशन का वार्य हो जाता हैं) 

दर्शन ओर विज्ञान 
तात्विक दृष्टि से ससार क समस्त पदार्थों को दो भागों में विभक्त किया 

जा सकता है सचेतन और अचेतन | इत द्विविध पदार्थों के वाहरी स्वच्वा 
पर विचार ब्रने वाले शास्त्र को विज्ञान विज्ञान और उनकी भीतरी सूद्षमताआ वा 
अस्वेक्षण-परीक्षण करने वाछे शास्त्र को दर्शव कहते हैं । तात्पर्म भेंद स दर्शन 
और विज्ञात वी अनेक कोटियाँ है ॥ 

मनोविज्ञान, भोतिक विज्ञान, शरोरविज्ञान, स्तमाजविज्ञान बोर अन्यान्य 
“विज्ञान जीवन तथा उसवी जन्मस्थली एय कर्मस्यली , इस सृष्टि की व्यास्या अपने 
अपने ढग से एवं अपनी-अपनी विधि से करत हैं। उन सबववी अछूग-अलग उपलब्धि 
जीवन बे भिन भिन पहलुआ या पक्षा वा उद्घाटन वरने तब सीमित है । दक्षन 
आसन का एक उद्देश्य यह भी है कि उक्त विज्ञान शाखाओं में सामजस्य स्पापिद 
करके उन्हें एक सूत्र में ग्रथित किया जाय । इस दृष्टि से देशन भी एक 
विज्ञान है । 
दर्शन समस्त शास्नों का सप्राहर 

(दर्शनधास्त् समस्त श्ास्त्रो या विद्याओ वा सार, मूछ, तत्त्व या सग्राहर 
है। उसमे ब्रह्मविद्या, आत्मविद्या या पराविद्या (मेटाफिजिव या फिल्मेंगोफी 
ओआपर), अध्यात्मविद्या, चित्तविद्या या अन्त करणश्यास्त [सामकोंटोजों या 
दि सायस बॉफ माइड), तर्क मा न्याय (हाजिक या दि साथत्त ऑफ 
जानिए ). आचारशास्त्र या. धर्ममीमासा (एथिक्स या दि सायस ऑफ़ 
काडवट), और सौन्दयशास्त या कछाशास्त्र (ईस्थेटिक्स था दि साथस जॉफ 
जार्ट) आदि सभी दिपया वा परिपूर्ण शिक्षण परीक्षण प्रस्तुत किया गया 
है। इस दृष्टि से भारतीय और यूरोपीय दर्शना का परस्पर समन्वय भी दखने 
यो मिलता है ।) 

दर्डनशास्त्र के इसी सर्वृसग्रही स्वरूप को लक्ष्य करके प्रौड दार्शनिक भारतरत्त 


भारतीय दर्शन श्र 


डॉ० भगवानदास जी ने ल्खा “दर्शनशास्त्र, आत्मविद्या, बध्यात्मविद्या, 
आन्वीक्षिकी, सब शास्त्रो का शास्त्र, सब विद्याओं वा प्रदीप, सब व्यावहारिक 
सत्व माँ वा उपाय, दुष्वर्मों का अपाय और नैष्कम्यें, मर्थात्‌ अफलप्रेप्स कम वी 
साधक और इसी कारण से सब सद्घ्मों का आश्रय और अच्तत समर दुख 
से मोक्ष देने वाला है, क्योवि सव पदार्थों वे मूल हेतु वो, आत्मा के रवभाव 
को, पुरुष की प्रकृति को, बताता है, और बात्मा वा, जीवात्मा का तथा दोनो 
को एकता का, तौहीद का, दर्शन बराता है ।" 

दशेन का प्रयोजन 

[देश्षनविद्या कौ उत्पत्ति का प्रयोजन है दु सामान्य (बशप दुख) वी 
निवृत्ति और सुख़सामान्य (उत्तम सुख) वी प्राप्ति। इसी अभिएछाषां से 
दशनशास्त्र (शास्त्रसामाग्य) की आवश्यक्ता हुई प्र 

विश्वेप विशेष दुख वी निर्वत्ति और विद्येप विश्ेप सुख थी प्राप्ति वे लिए 
विशेष विशेष (पृथकू-पृथक्‌) दास्त्रा शिल्पो एवं विद्याआ में उपाय बताये गये 
है , किन्तु दु खसामान्य की निर्वात्त और सखसामान्य वी उपलब्धि के लिए 
दरशनशञास्त्र ही एकमात्र उपाय है। 'दशेन' उसका अभिधान इसी लिए हुआ वि 
बह सब शास्त्रो का सग्राहक (शास्त्रसामान्य) है, अर्थात्‌ उसमे सत्र शास्त्रा वा 
सार या तत्त्व निहित है । 

(सार की प्राय प्रयेक वस्तु का अपना निश्चित प्रयोजन होता है। इसी 
निश्चित प्रयोजन बी खोज करते-करते जो विशेष ज्ञान प्राप्त होता है उसी को 
घस्तु वा यथार्थ ज्ञान कहा जाता है । इसी विश्ेप ज्ञान को जब क्रमवद्ध रुप मे 
रखा जाता है तब उसको 'शास्न' वहा जाता है. शास्त्र बनेवः है. और बस्तुएँ 
भी विभिन हैं। ये नागाविध शास्त्र इन अनेवविध चस्तुओं के निश्चित प्रयोजनों 
की क्रमवद्ध व्यास्या प्रस्तुत करते हैं और विशेष-विशेष शास्त्रा वे नाम से बहें 
जाते हैं। इत सभी शास्नो वा सप्राहक दशनज्ञास्त्र है। मशेप सुख की प्राप्ति और 
अशेष दुख की तिवृत्ति ही उसवा सुख्य प्रयोजन है ॥ 

५ शेनविद्या के प्रयोजनका विद्वद अध्यमन प्रस्तुत करते हुए श्रद्धेय 
डॉ० भगवानदास ने अपनी पृस्तक दर्शन का प्रगोजुह! मे कि है “रफ्एक 
और पारमाथिक (दुनियात्री और इलाही, रूहादी), दोनो सुछो को साधने वा 
मार्ग जो दरसावे, वही सच्चा दर्शन, यही दर्शन का प्रयोजन है” 

* यदू आम्युदविक चँव सैश्रेषसिकमेव च। 


सुख साधयितु भाण इर्शयेत्‌ त्द्धि दर्शनम्‌ु॥ 


१३ दशनशास्त्र 


बुश्णसामान्य और सुखसामान्य 

विश्व की प्रत्मेव जाति का दक्षत उसके समग्र जीवन का प्रतिविम्ब 
है। देश-काल की दृष्टि से विश्व की कसी जाति के आचार-विचारो में 
परिवत्तेन या भिनता भो दश्षित होतो है; किन्तु तत्त्वत सम्पूर्ण मानवता 
एक है और उसका लक्ष्य भी एक ही है। उसके विचारों का मूछ उद्गम और 
परयंवसान एक ही रूदष्य में विहित है | इस दृष्टि से विश्व की समस्त जातियों 
की दार्शनिक विचारघारा में अनेकता होते हुए भी एकता है ! 

अनेवता में एकता के इसी तात्तविक अभिप्राय को कालिदास मे 'रघुवश' के 
इस इलोत में प्रस्तुत विया है - 

बहुधाप्पागमभिन्नाः. पस्यान.. सिद्धहेतवः । 
त्वप्येव निपतन्त्योघा जाहनबीया इवार्णदे ॥ 

अर्थात्‌ भगवती भागीरथी के भिन्न भित्र प्रवाहों कग परम लक्ष्य एक ही 
समुद्र है। वे सब वहाँ पहुंच कर एवं हो जाते हैं । इसी प्रवार ईश्वर प्राप्ति के 
लिए अछग-अछग शास्त्रा एवं दर्शनो के द्वारा निर्दिष्ट मार्ग भले ही भिन भिन्न 
हो; किन्तु उत सव का एक ही रध्य जात्मप्राप्ति है 

जहाँ तक भारतीय दर्शन वा सम्बन्ध है, उसके अनेक सम्प्रदाय, मत , पथ, 
सिद्धान्त और बाद एव ही आत्मप्राप्ति वे उद्देश्य को छेकर आगे बढे हैं । 
उपनिपदो का 'तत््वमसि' महावावय ही सब वा कैन्द्र रहा है। इसकी व्यास्या 
यद्यपि अलग-अलग दर्शनों में अलग-अछग दृष्टि से को गयी है, फिर भी उन 
सब वा एक ही अन्तिम लक्ष्य में समन्वय हो जाता है | वह अन्तिम या परम 
रूध्षय है दु स वी आत्परन्तिक निवृत्ति और सुख की ऐव्ान्तिक प्राप्ति । एकान्त दु से 
(दु'पसामान्य) और एक्न्त सुख (सुखसामान्य) जिस जीव ने जान लिया वही 
तत्तज्ञानी या आत्मदर्शी है । 

(यदि दर्शन का प्रयोजन दुख की निवृत्ति और सुख की प्राप्ति है तो इसका 
यह अथ हुआ कि दु खमय ससार को देखकर मनुष्य के मत में दर्शन के लिए जिज्ञासा 
हुई। इसी दुस वी जिज्ञासा और सुख वी छिप्सा ने दर्शत को जन्म दिया) 

पिरतीय ज्ञान-परम्परा का मूल उत्स बेद है। वेंदी वे ऋषि दिव्यदृष्टि-सम्पन 
श | उन्होने सूष्टि और छय, दोनों वे निसर्ग प्रवाह का ज्ञान प्राप्त किया। 
जीवयर्म वे वन्धन में बंधे हुए इस विश्व को सदगति के लिए बैदों फे 
ऋषियों ने गम्भीरतापूर्वक विचार किया । उन्होने पाया कि नाना नामरूप इस 
जगत की तह में एक ही वारण प्रच्छज्ष रूप से विद्यमान है। वह है ढ्ज) ।इस 


भारतोय दर्शन श्ड 


दुख से छुटकारा पाने वा एवं ही उपाय है जान, बात्मज्ञान । 

इसी आत्मप्राप्ति या आत्मज्ञान वे छिए देवषि नारद, साधारण दु जी मनुष्य 
पी भाँति आत्मज्ञानी सनत्कुमार वे पास गये और उनसे उस आत्मविद्या वो जानने 
थी प्रार्थना की, जिससे सब ढु खा वा नाश होकर परमश्रेय वी प्राप्ति होती है 
(श्रेयसाघनप्राप्तये सबत्तुमार उपससाद) । 

'कठोपनिपद्‌' की एक कथा में बार्क नचिवेता मृत्युभव वी जिज्ञासा के लिए 
ब्रह्मशानी यमराज के पास गया और यमराज से बेदान्तविद्या, जात्मचिद्या तथा 
भोक्षशास्त्र का उपदेश सुनकर उसने अमरता प्राप्त वी । 

ज्ञानी याज्ञवल्यम ने अपनी सहयवभिणी मैप्रेयी को उस पराविद्या (दर्शन) 
का ज्ञान दिया, जिससे अमरत्व प्राप्त होता है और ससार वे समसस्‍्त्र दुखो से 
छुटकारा मिल जाता है । 

तथागत बुद्ध के अन्त करण में जीवन-मृत्यु के इस अबाघ चक्र ने वैराग्य वो 
जगाया। घर छोहते हुए पहली बात उन्हाने कहा जीवन बया है, मृत्यु वया है, इससे 
फैसे छूटकाट़ा पाया जा सकता है--जब तक में इस रहस्य का पता न छगा झूँगा 
तब तक कपिलवस्तु को न छौटूंगा।' (जन्ममरणयो अदृष्दपार मं पुनरह कपिला- 
हृवय भरवेष्दा' । बुद्ध ने दुख को सोज निवाछा और चार आय सत्यों में उसकी 
उत्पत्ति तथा निवृत्ति का व्याख्यान क्या । 

महावीर स्वामी के वैराग्य और परार्थ का उद्देश्य, ससारी जीवी को जन्म 
मरण तया दुख बन्धन से छुटकारा दिछावर मोक्ष का मार्ग बताना था। इसी 
भोक्षमार्ग की प्राप्ति के लिए उन्होने सम्यग्दर्शन, सम्यग्ज्ञान, सम्यक्कर्मान्त और 
सम्यक्चारित््य वा उपदेश क्या । 

न्याय दर्शन में बताया गया है कि प्रमाण, प्रमेय आदि सीलह्‌ पदार्थों का यथार्थ 
जान हो जाने पर दु ख ओर उसके कारणा की परम्परा वा समूछ क्षय हो जाता 
है। यह सर्वेदु'खक्षय ही अपवर्ग, मोक्ष या नि श्रेयस है । नि थेयस, अर्थात्‌ जिससे 
बढकर श्रेयान्‌ (सुखकर) पदार्थ कोई है ही नहीं । 

वैशेषिक दर्शन में कहा गया है कि धर्म से सासारिक अम्युदय (भोग) और 
पारमाधिक नि श्रेयत्त (मोक्ष) दीतो मिलते है | इस घर्मेविशेष का यथार्थज्ञान हो 

हा र तत्त्वज्ञान ओर तब स्वेदु खविनिमुक्त मोक्ष की प्राप्ति होती है। 

साख्य में तिविघ दुखों (आध्यात्मिक, आधिदैविव और आधिभौतिक ) 

की सवथा निवृत्ति को ही परम पुर्पार्थ कहा गया है । इन्ही दु खो वे उन्मूलन 
कै लिए वहाँ सब से पहले जिज्ञासा की गयो है। उसमें बताया गया है (के इसी 


श्प दर्शनशास्‍्न 


यथार्थ ज्ञाग से अपवर्ग वी प्राप्ति होती है... 

योग दर्शन में साथक वो अपनी मूछावस्था या बोजावस्था को खोजने के 
लिए उपाय बताये गये है। बहाँ बताया गया है कि जिसको ससारी मनुष्य सु 
बहता है, विवेती के लिये वह भी दुस ही है। ये दु स अनन्त है, और इनके होने 
बाय वारण है द्रप्टा-दृश्य या पुरुष-प्रद्ति का सयोग | इस सयोग का कारण मिथ्या 
ज्ञान या क्षविद्या है, जिसको तत्वज्ञान से मिदाया जा सकता है ) 

पर्व भीमारा वा स्व ज्ञान हो मोक्ष है। उसवा स्वरुप निरतिशय सुखमय 
है , जो अपने को सब में और सब वो अपने में देखता है और इसी समदृष्दि 
से सदा जाचरण वरना है, उप्तको ही स्व, मोक्ष, अपवर्ग वी प्राप्ति होती है । 

बेंदान्त मे आत्मज्ञान या यथायंजान से हो ब्रह्म को प्राप्ति बतायी गयी है । 
यह अवस्था ऐसी है, जिसमें समस्त दु सो वा अन्त और परम दात्ति की उपलब्धि 
होती है 
भारतीय दर्शन का उद्देश्य परम सुच की प्राप्ति 82, 
भारतीय दर्शन के इस 'दु खबाद” को निराशावाद' की सन्ना देवर और 
भारतीय जीवन में भी उसवी प्रतित्रिया वो आरोपित वर कुछ पाइचात्य विद्वाता 
ने इसवी आलोचता की है । किन्तु भारत में, जीवन वी इस गहत गवेषणा को, 
आध्यात्मिन' चिन्ता का विषय माना गया है। भौतिक बस्तुआ की हर तरह से 
परीक्षा बिये जाने वे उपशस्त ही जीवन में इस प्रयार के चिन्तन वा उदय 
होता है। ये भोग, ये घन्चन, सभी दु खमय हैं और जीवन के घातक अत्रु हैं । 
इनके अति असलोप, अनास्था, उदासीनता, निराशा और इनकी निवृत्ति के 
लिए इच्छा, चेप्टा करमा ही भारतीय दर्शन के दु सवाद का अभिप्राय है । 

भारतीय दर्शन पर नैराश्यवाद का आक्षेप करना ही निरर्थक है, वयोकि जिस 
निराशा की उपपत्ति पर वहाँ विचार दिया गया है उसका अन्त एवं मंगलमय 
आशा मै क्या गया है | इस सर्वान्त सुस वी उपलब्धि के लिए वृद्ध ने १ दुस, 
२-दु ख वा कारण, ३-दु ख वा निरोध और ४-दु ख-निरोध वा सार्म, इन चार 
आये सत्या पर भरी भाँति विचार कर जीवो के लिए वह रास्ता बताया, जिस 
धर चल+र अन्ञानजन्य तृष्णाओ, उद्वेगी, विषाकों, लिप्साज़ी पर विजय प्राप्त 
करने ऐसे श्रेय, कल्याण, हित, सत्य, तथ्य को पाया जा सकता है, जिसमें अनन्त 
आनरद तथा अनन्त झान्ति का आवास है। यही बनन्‍त आनरद भौर अनन्त शान्ति, 
भारतीय दर्शन के दुखवाद अथवा निराश्ञावाद का परिणाम है, अन्तिम लक्ष्य है। 

अनिराशावाद वस्तुत पलायनवाद नही है, बल्कि आध्यात्मिक जीवन की 


भारतीय दर्शेत (६ 


ओर बढ़ने का एक यत है । वह आत्मसमर्पण भी नहीं; बल्कि बात्मसुख है । 
दु ख, पाप तथा जन्म-मृत्यु, इन सासारिक अवस्थाओं को पार बर उस मगलमय, 
झआनन्दमय अवस्था मे पहुँचने के लिए निराशा, आशा का ही एक पहलू है। सर्व 
दुःशाम' इस भवचक्र को 'सर्व' सुखम्‌' मे बदल देने का एक श्रेयस्कर आरम्भ है । 

अतएव भारतीय दर्शन मे दु खबाद तथा निराशावाद की जिहासा, परम सुख 
की प्राप्ति के उद्देश्य से की गयी है । 
दर्शत का व्यावहारिक प्रयोजन 

दर्शन का मुख्य प्रयोजन आत्मविद्या या आत्मदर्शन माना गया; 
जिसका उल्लेख यथास्‍्यात किया गया है। विल्तु जैसे-जैसे भारतीय 
विचारधारा में नयी-तयी उपलब्धियों का समावेश होता गया, वेसे-वैसे दर्शन 
के उक्त प्रयोजन के लिए आस्था कम होने छूगी । विशेषरूष से वौद्ध नैयामिकों 
ने वेवल इतने हों से सत्तोप नहीं किया कि दर्शन का प्रयोजन वेवल पारमाथिक 
जीवन की उन्नति करना है। इन विचारको ने यह शका उपस्थित की कि आखिर 
इस आत्मविद्या, परमार्थ का व्यावहारिक दृष्टि से वया उपयोग और क्या 
फ्ष है। यह तर्क उपस्थित किया गया कि यदि व्यक्तिगत शाति के लिए ही 
सस्ार-त्याग, सवध-त्थाग जौर कर्म-त्याग करके आत्मदर्शी बनाना दर्शन का 
प्रयोजन है तो ऐसा आत्मदर्शन ही व्यर्थ है, क्योकि वह तो नितान्त स्वार्थंपरक है । 

बोद्वों के वाद दशनामी सन्यासियों ने इस तक का बडे पैमाने पर समर्थन 
किया । रामानृजाचार्य का कर्म तथा ज्ञान के समन्वय से सृप्ठ व्यवहार और 
नय का सिद्धात्त इसी प्रभाव का परिणाम था । इत विचारकों ने दर्शन का एक 
प्रयोजन लोक-सेवा तथा छोक-सहायता (ईश्वरभक्ति, सत्सग, सदुपदेश) आदि 


के रूप में भी प्रवाशित क्या । इन्होने बताया कि व्यावहारिक दृष्टि से दर्शन 
का यही प्रयोजन है । 


दर्शन और धर्म 


धर्मजिज्ञासा और ब्रह्मजिज्ञासा, दोनों ही दर्शन के प्रतिपाद्य विषय है । 
कर्म और ज्ञान या मीमासा और वेदान्त, इसके क्षपर नाम हैँ। बैशेषिक 
ओर मीमासा, दोनो दर्शनों का आरम घर्म की जिज्ञासा से हुआ हैं । 
वितोफपुदयनिःश्रेषससिद्धि: स धर्मं/ इस सूत्र का यह जाशय है कि यह 
सानवधर्ण, जिससे इहछोक और परलछोक, दोनो अम्युदय (धमं-अर्थ-काम) और 
निःश्षेषस (मोक्ष) इन चारोपुरपार्थों की सिद्धि (प्राप्ति) होती है, मही धर्म है । 


७ द्शनशास्त्र 


'इस दृष्टि से धर्म के अन्तगंत सारी आत्मविद्या, ब्रह्मविद्या वा स्वत अभिनिवेश 
सिद्ध होता हैं । अत धर्म और दर्शन---दोनो वा एवं ही प्रयोजन (निश्रेयतत 
की प्राप्ति) होने के कारण दोनों एक ही है । 

इसी प्रकार वेदान्त के धर्मनिष्ठित ब्रह्म की प्राप्ति वे लिए गोग दर्शन में 
“धर्ममेंघ समात्रि' का विधान किया गया हूँ। इस ससारचक्र के विधिरूम 
धर्म का ज्ञान जिस समाधि से होता हैं वही घर्ममेष समाधि' है । 

घर्मं और दर्शन, दोनो, एक-दूसरे पर आधारित हैं। एक के बिना दुसरे की 
'उपपत्ति, स्थिति सभव ही नही, यथा “मनुस्मृति' मे भी कहा गया है : 

“न हि अनध्यात्मचित्‌ कब्चितु फक्रियाफलमुपाइनुते 

जो अध्यात्मविद्‌ है वही धर्म के स्वस्प को जानता है। विना अध्यात्मबोध 
के कर्मों का अनुप्ठान च्यर्थ है। 

ज्ञान (दर्शन) और भक्ति (धर्म) से अनुस्यृत भारतीय जीवन के सर्वांगीण 
स्वर्प को जाने बिना ही कुछ पाइचात्य विद्वाना का मह म्रम हुआ कि भारत 
में दर्शन और धम को ठीक तरह से नही पहचाना गया । वास्तव में इन दोनो 
के समन्वय से हो भारतीय जीदन का आरम हुआ है। हमारे यहाँ धर्म को 
अध्यात्म पर और अध्यात्म दो धर्म पर अधिप्ठित करवे देसा गया । मनु ने 
बहा भी हैं 'एतत्‌' या इदम्‌” झब्द से बहे जान चार इस दृश्यमान्‌ वस्तु जगतु 
बा निर्माण परमात्मा ने किया हैं। इसलिए जो पुरुष अध्यात्मज्ञास्त या 
आत्मविदया को नही जानता वह कसी भी कार्य को मयोचित ढंग से सपन 
नही कर सकता और उसके उचित फछ को नही पा सकता। इसलिए सासारिव' 
व्यवहारा वा निपमन (धर्मव्यवस्था) उसी व्यक्ति का सौंपा जाना चाहिए 
जा वेदान्त को जानता हूँ, वयोकि जो वेदान्त को जानता हैं वही पुरुष प्रदृत्ति 
के तत्त्व को, उनकी उत्पत्ति, स्थिति तथा छूय को जातता है । 

इसी लिए ज्ञान, भवित और वर्म का समन्वय बताते हुए श्रीकृष्ण ने गोता' में 
कहा है मेश हान प्राप्त करे, सेवा भाव (मवित) से मैरा अनुस्मरण करो, और 
थापकर्मो का विताश वरने वे लिए कर्स में प्रवृत्ति रखो (सामनुस्सर युष्व च) ३ 
पीता में आगे वहा गया है कि यूठस्थ, अक्षर, अव्यकत पुरुष की पर्युपासना 
ही ज्ञान हैँ, दिज्य उपाधि से उपहित ईश्वरत्व प्राप्त जीव को पाना ही भकित 
हैँ , भौर सब प्राणियों का ययाझ्विति हित करना ही करें है। 

ज्ञान, भक्ति और कर्म मी इस जिधारा में अवगाहन करते रहना ही भारत 
की सबातत परम्पय हूँ और यही वास्तविक भारतीय सस्द्ृति' हैं । 
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ज्ञान, भवित और वर्म, इन तीनो में भवित, अर्थात्‌ धर्म के लिए मनुप्य का 
अधिक आवर्पण होता हैं। वह इसलिए कि उसदो इस बात का विश्वास होता 
है वि इस लोक में जो बूछ भी उपलब्ध हो, परछोक में तो सुख मिलेगा ही ! 
धाभिक होने तथा इस सुख वे लिए एतदर्थ जिज्ञासा होती हैं कि दुख से छुटबारा 
मिले । दु स़ की चरम सीमा हैं मृत्यु | इसी मृत्युभय से मनृष्य घामिक' बनता 
है । जिसने इस मृत्यु को जीत किया उसको धामिक बनने बी आवश्यवता 
नहीं और न धर्म-कर्म करने की छालसा। विन्तु इस दु ख-परिणति मृत्यु को 
जीतने के लिए एकमात्र उपाय भी धर्म ही है। दुख यो बसे दूर किया जा 
सके, इस वे लिए घर्म-मार्ग का अनुसरण आवश्यक है । दुस से सवथा छुटकारा 
पाने के लिए एकमात्र उपाय है दर्शन। दुस के आत्यम्तिक निवृत्ति के 
उपागस्वरूप दर्शन तक पहुँचने के लिए धर्म का आश्रय पहली शर्त हैं । 

भत्मदर्शन ही श्रेष्ठ धर्म हैं। सपृर्ण झास्त्र भौर समस्त विद्यायें उस 
परम धर्म (आत्म दर्शन) के बाद स्वत ही भ्राप्त हो जातें है । तभी मृत्यु से 
अमृतत्त्व, दु ख से सुख प्राप्त होता है। घर्मं का एकमान उद्देश्य है आत्म[ का दर्शन 
कराना जब आत्मदर्शन हो जाता हैं तव परमात्मा का ठीक-ठीक' स्वरूप समझ 
में भा जाता है । ऐसी अवस्था के प्राप्त हो जाने पर मन के सारे सशय, विकल्प 
छित्र हो जाते हूँ | हृदय की सारी कुण्ठाये मिट जाती है, सासारिक वेधनों मी 
जनती भेदबुद्धि और मन को आसवत करने वाली वासना का उन्मूलन हो जाता है । 

धर्म को दर्शन पर अधिष्ठित वरके आत्मज्ञान (सम्यग्दर्शन) को 
दु खनिवृत्ति तथा अमरत्त्व का कारण बताते हुए “मनुस्मृति' में कहा गया है: 

सम्परदर्शनसपन्न कर्मेभिर्त निवध्यते 
दर्शनेत 'विहीनस्तु संसार प्रतिपद्धते ॥ 

अर्थात्‌ जिसने सम्यरृष्टि (आत्मदर्शन, तत्त्वज्ञान) प्राप्त कर लिया है वह फिर 
इस कर्ममय जगत्‌ के बधता में नहीं बधता, किन्तु जिसको सम्पग्दृष्टि नही 
मिली हूँ वह बार-बार इस ससार में जन्म लेता और मृत्यु का बष्ट पाता हैं । 

इस दृष्टि से जो व्यवित भात्मा और ससार के वास्तविक स्वरूप और 
फ्रणेएणन बंगे सही जायरा चह घन कौर करंव्य का निर्णय नही कर सकता । 

अत परमात्मदर्शन का मछ आस्मदर्शन, जिस घ॒र्मं के अनुसरण से होता 
हैँ उसका दक्षनशास्त्र से घनिष्टतम सबंध है 
दर्शन को ऐतिहासिक पृष्ठभूमि 

भारतीय जीवन में चिन्तन की पुराकाछीन परम्परा का कोई आदि नही 
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हैं । किसी तिथिविशेष था कालविश्लेप की दृष्टि से उतकी सौमा को निद्चित 
नहीं किया जा सकता । हमारे बनुसवानमति ऋष-कला में दोघंवाल तवा ज्ञान 
की उपासना करते हुए जो तथ्य तथा अनुभव अजित किये गये उन्ही का सप्रह 
दर्शनग्रथों में देखने को मिलता हैं । 

ये ऋषि आत्मदर्शी थे, तत्वदर्शी थे और जीवन तथा जगत्‌ की रहस्यमयता 
को भछी-भाति जातते थे । इन ऋषिया के विभिन बुलो का वर्णन बेदा से 
लेकर पुराणों तब फैले हुए बहुसख्यक प्राचीन ग्रया में किया गया हैं । इन 
ऋषियों के मुख्य दो सप्रदाय थे प्रवृत्तिधमवियायी जौर निवृत्तिधर्मानुयायी । 
कमंकाण्ड के प्रवर्तक तथा कर्मक्‍ाण्ड में कहे घये मश्रों के द्रप्टा या रचयिता 
प्रवृत्तिधर्मानुयायी और मोक्ष के साक्षात्कर्ता या तद्विययक ज्ञान के प्रतिपांदक 
निवृत्तियर्मा ऋषि वहलाये । सहिता, ब्राह्मण, उपनियद्‌ आदि के भोक्षविपयका 
ज्ञान के प्रतिपादव निवृत्तिधर्मा ऋषियों में वाकू, आमृणी, जनक विदेह, 
अजातश्त्रु, याज्ञवल्वय और कपिल प्रमुख थे 

निवृत्तिधमनिगामी ऋषियों बे भी दो सम्रदाय हुए आप और अनाप । 
आर्प के अन्तर्गत साख्य, न्याय, वैश्ेषिक, योग, मीमासा तथा वेदान्त वी और 
अनार्प के अन्तर्गत जैन-वौद्ध दर्शवो बी गणना होती है। अपने मूलरप में एक 
ही नदी की दो धारायें होने के कारण आप और अनापं, दोनो सप्रदायों वा 
एक ही चरम उद्देश्य है * परम पद की उपलब्धि । 

तात्पर्मभेद से भारतीय दर्शन दो प्रमुख सप्रदायों में अपना विकास करता 
आया हूँ । दे दो सप्रदाय हैं /वास्तिक ओर आस्तिको। हि नास्तिक दर्शन हूँ 
और छह आस्तिक दर्शन ही नास्थिक दर्शनों के सलाम है. चार्वाक, माध्यमिक, 
योगाचार, सोनान्तिक, वैभापिक और आर्रत । छह जास्तिक दर्शनों वे नाम 
हूँ : न्याय, वैशेषिक्र, सास्य, योग, मीमासा और बेदान्तु न्त्‌) 

ऐतिहासिक दृष्टि से विचार करने पर भ्रतीत होता हैँ कि परस्पर विरोधी 
नास्तिक और आस्तिव, दोनो सप्रदायो के मूछ सिद्धान्त प्राचीनतम हूँ। भारतीय 
साहित्य के! आचीनतसन अय वेदों ये ही हम दोनों इर्शत-परदाणों के विचारों 
का उल्लेख पाते हैं । देव और असुर, दोनो ही क्रमशा आस्तिकबाद और 
नाप्तिकवाद के प्रतिनिधि वैंदिवकार से ही विरोधी विदारघाराओ कों के 
क्र चले आ रहे थे । 

बास्तविकतावादी आचार्य चार्वाक का नाम प्राचीनत्म ग्रन्थों में उपछब्ध 
होता है । महाभारत! में उतकी चर्चा हैं। चार्वाक से भी पहले दृहस्पति हो 
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चुके थे, शिनको चार्वाक ने प्रमाण भाना है और उनके सिद्धान्तों वा उस्लेख 
किया हैं । आचार्य वृहस्पति महाभारत काल के पूर्व हुए । इन दोनो आचार्यों 
को ५०० ई७ पूर्व से पहले रखने में कोई आपत्ति नहीं होनी चाहिए । 
वौदा के चार दर्शन सप्रदाय और जैनो का आहत दर्शन अपने को अनादि 
बताते है । 'श्रीमद्मागवत' मे जित भगवान्‌ कपभदेव थो एक अवतार के कप 
नें स्मरण किया गया है, जैन उनको अपना प्रथम तीर्थंकर महात्मा मानते हैं । 
इसी प्रकार बौद्धो वा बथन है कि त्रेतायुग के दाद्य रथी राम, बुद्ध वे ही एक 
अवतार भे और सिद्धार्थ बुद्ध उन्ही वृद्ध के अन्तिम अवतार हुए । 
इस दृष्टि से यह बहना कि कौन दर्शन सर्वाधिक प्राचीन हूँ, बहुत घढिन 
अथवा असभव भी है । बस्तुत इन बारह दर्शन सप्रदायों वी सैद्धांतिक स्थापनाएँ 
परस्पर ऐसी गुँयी हुई हैं. कि उनका मूछ शोध कर उनकी प्राचीनता के सम्बन्ध 
में किसी निश्चित निप्वर्ष पर पहुँचना असभव है। आस्तिववाद और नास्तिकवाद 
पर मूल रूप से जी सूचग्रन्य लिसे गये थे, वे अति प्राचीन होने पर भी, 
भले ही आगे-पीछे रखे जा सकते है , विन्तु उनमे जिन विचारों को भ्रथित 
किया गया है, निश्चित ही उनको आगे-पीछे नहीं रखा जा सकता है । 
दर्शनशास्त्र के सम्बन्ध में 'महाभारत' में मुछ ऐतिहासिक सूत्र देसने को 
मिलते हूँ | उसका समग्र शातिपद ऐतिहासिक दृष्टि से बड़े महत्व वा है । इस 
पर्व में भीष्म पितामह ने महाभारतकालीन पाँच सप्रदायों का उल्लेख बिया है, 
जिनके नाम है * सास्य, योग, पाचरात्न, वेद और पाशपत | ' महाभारत के 
'इस भ्रसग में अनीदवरवादी दर्शन सास्य और ईश्वरवादी दर्शन योग के विपय 
में जो कुछ कहा गया है, प्रचछित दोनो दशेनों रो उसकय मेंल नही बैठता। वैष्णवा 
वो समुणभक्ति-मावना ने ही पाचरात्र मत को जस्म दिया। पाशुपत भत्त के 
अवर्तक शव थे और वेदमत, उपनिपद्‌-म्र्यो के तर्वज्ञान पर आधारित थे । 
इससे स्पष्ट ही यह ज्ञात होता हैँ कि साख्य और योग, इन दोनो सप्रदायों 
का उद्भव महाभारतकाल में ही हो चुका था और पाचरात्र, वेद तथा पाशपत 
आदि दूसरे प्राचीन धर्मे-सप्रदायो के साथ उनका उल्लेख हीने के कारण उनवी 
आचीनता में भी सन्देह की गुजाइश नही रहती । 
सास्यज्ञाव की व्यापक भावना को कृद्प कर के (ज्ञातिपर्व) महाभारत 
में एक इलोक हूँ, जिसका आशय है हे नरेन्द्र, जो महत्‌ ज्ञान महान्‌ व्यक्तियों 
में वेदों के भीतर तथा योगझास्त्रों में देखा जाता हैं और पुराणों में भी जिसका 
उल्लेख विभिन्न प्रकार से हुआ है, वह्‌ सभी साख्य से आया' ९ 
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ज्ञान भहथद्धि महत्सु राजन्‌ घेदेषु सास्येपु तथंव योगे। 
भध्यापि दुष्ट विविधे पुराणे साय्यागत तन्निखिल नरेच्ध ॥ 

अक्षपाद गौतम और कृणाद काश्यप द्वारा न्याय तथा वैद्येपिक, दो दर्शन 
सप्रदायों का प्रवर्तन मौर्य युग (४०० ई० पू०) में ही हो चुका था। कुछ दिन 
पूर्व याकौबी महोदय ने गीतम और कणाद के दक्षन को जा नागार्जुन के शूल्यवाद 
से प्रभावित होने की वात कही थी वह असत्य साबित हो चुकी है और 
यह निश्चित हो चुका है वि शून्यवादी आचार्य नागाजुन, नैयायिक गोतम तया 
वैशेषिक्दार कणाद के वाद हुए । 'चरकसहिता' पर अकित न्याय-वैशेषिक 
प्रभावा से यह बात और भी पुप्ट हो चुकी हैं वि उक्त दोनों दर्शन ईसा पी 
प्रथम शताब्दी से भी बहुत पहले के हैँ । 

जैन अनुश्रुति के अनुसार विदित होता हैं कि आर्य रक्षित वे' गुर जैनाचार्य 
बजस्वामी (७९ ई०) के शिप्य दणाद काशयप समवत पहली दाताब्दी ई० 
के आस-पास हुमे, किन्तु यह बात वैशेषिक दर्शन के मिर्माण के सम्बन्ध में 
चरितार्थ नही होती । मह॒ूपि कणाद और मह॒पि गौतम का समय ४०० ई० 
पूर्व बै लगभग था । समवते गौतम कणाद से पहले हुए । 

पूर्व मीम[सा की रचना उत्तर मीमासा से पहले होते हुए भी जैमिनि जौर 
व्यास सैद्धान्तिव प्रतिपादन में एक-दूसरे को उद्धृत करते पाये जाते है, जिससे 
बिदित होता हूँ कि उद्धृत करने की यह शैली बाद वी है । उसको शिप्य-परम्परा 
ने चराया । इसी शिप्य-परम्परा वे द्वारा समय-समय पर उक्त दोना दर्शता वा 
सद्योधन, सपादन ओर परिवर्त्तत-परिवर्द्धन होता गया । पूर्व मीमासा और उत्तर 
मीमासा का जो स्वरुप आज हमारे सामने विद्यमान हूँ उसवे अन्तिम सस्वरण 
बहुत पीछे, सभवत्त मौर्य युग (४०० ई७ पूर्च) से सातवाटन युग (२०० ई०पूर्व ) 
तक निरन्तर होते रहे । जहाँ तवा जेमिनि और व्यास का प्रस्‍न हैँ थे 
महाभारतकालीन ऋषि थे । 

गोगदर्श्नन के प्रवर्तत महामुनि पतजलि हुए। पतजलि नाम की नाना रुपात्मकता 
को देख वर यह निश्चय करना कठिन ह जाता हैँ कि उनमे से योगदर्शन 
के रचयिता पतजलि कौन थे। विद्वाना ने योगसूत्रों को पड़्दर्शनो में प्रालीन 
बताया है और यह सिद्ध विया हैं वि उसकी रचना बौद्धयुय (६०० ई० पूर्व) 
से पहले हो चुकी थी । यदि यह सही है तो यह मानना आवश्यव है ति 
महाभाष्य' के सचमिता प्रसिद्ध वैयाकरण पतजलि, जिनका स्थितिवाकू ४०० ई० 
पूर्व में निर्धारित है, 'पीगयूत्र! के स्वयिता पतजलि से भिन्न थे। योगसूत्रा 


आरतीय दर्शन र्रे 


पर जो भाष्य छिखा गया उसके रचयिता व्यास, इृष्ण इैपायन वेदव्यास से 
फभत थे और वे बौद्धवाल में हुए | बनिष्व के समय (प्रथम झ० ई०) तक 
व्यासभाष्य प्रवाश में जा चुका था । 

वैदिक मुग के ब्राह्मण्रन्थो वे पुरोहित आचार्यों ने जिस स्थूछ वर्मवाद 
औ प्रचलित किया था उसका भरपूर विरोध उसी युग में उपनिषत्तार ऋषिया 
ने किया । तदनम्तर महावीर और बुद्ध, इन दो समाज-सुधारव महात्माओं एवं 
सतो, और विशेषत उनके अनुवर्ती आचार्यों ने अपनी सैद्धान्तिक स्थापनाओं की 
प्रतिष्ठा बे छिए एक ओर तो - उपनिपद्म्नन्थो के ऊंचे आदर्शों को छेकर अपनी 
स्थिति को अधिक सुदृढ़ क्या और दूसरी ओर उन्होने वैदिक धर्म की बुराइयो 
था प्रचार कर समाज को अपने पक्ष में कर लिया । 

किन्तु इस सम्बन्ध में यह जान लेना चाहिए कि महावीर स्वामी और बुद्धदेव 
ने जिन आदक्यों को रखा था, अपते मूछझूप में वे विसी भी धर्म के विरोधी 
ओर कसी के भी सिद्धान्तों की आलोचना से सवद्ध नही थे। जैत और बौद्ध 
धर्मों में वैयवितिक रूप मे विरोबी सप्रदाय और आहोचनात्मक प्रक्रिया को 
उत्तरवर्ती भाचारयों ने प्रतिष्ठित किय्ा। भारत का यह सुग बौद्धिक सघर्प और 
विचार-सम्रान्ति का अपूर्व युग रहा है। जैताचार्यों और वौद्धाचार्यो ने अपने सिद्धान्तो 
की प्रतिष्ठा के लिए ज्यों ही सुछे आम वैदिक घर्म की भत्सेगा की, कि एक माथ 
ही वैदिक धर्मानुयायी समाज जाग उठा । फलछत. जो हिन्दू दर्शन अब तक 
बडी ही मन्दगति से चले आ रहे थे वे विरोधियों के प्रतिवाए के लिए 
टिगुणित उत्साह से आगे बढे । यह द्वादश दर्शन सप्रदायों के चरमोत्कर्प का 
युग था | 

पहले सवेत किया गमा हैं कि दर्शनों का उद्भव वैदिक युग में ही हो 
जुका था । श्षुतिवाऊरू की भ्रज्ञामूडक और तकंमूलक प्रवृत्तियाँ इसका प्रमाण 
हैँ | वैदिववालीन तकंमूलक तत्त्वज्ञान से ही पड्दर्शतो की नीव पडी ! 

दिपय वी दृष्टि से भारतीय दर्शन की विवास-परम्परा को उद्भव, भाष्य 
और वृत्ति, इन तीन रुपो में विभाजित किया जा सकता हैं। भारतीय दर्शन 
का सब से महत्त्वपूर्ण युग भाष्य-प्रत्थों की रचना का रहा है । 

इस प्रकार भारतीय दर्शन वी ऐतिहासिक पृष्ठभूमि का परिचय प्राप्त हो 
जाने पर विद्वित होता है कि भारत में सहल्लो वर्षों पूर्व से चिन्तन की घारा 


अविरत रूप में आगे बढ़ती गयी और उससे भारत की विचार-भूमि सदैव ही 
'उर्देर बनी रही | 


जुरे दर्शनज्ञास्त 
दर्शनों की सस्या 


भारतीय दर्शन का जिन विभिनत झाखाओ या संप्रदामों मे विकास हुआ, 
आदि उनके आधार पर यह निश्चित्त किया जाय कि सख्या में वे कितने है, तो 
इसवा एवं निश्चित उत्तर नही मिलेया । दर्शवों की वास्तविक सख्या वे सबंध 
में यह मत-मतान्तर प्राचीन ग्रथक्‍ारों में भी पाया जाता हैं ! प्राय 'पड़दर्शन' 
नाम वे आधार पर दर्शनो की सख्या छह मानी जाती हैं । इस आधार पर यदि 
समस्त दर्शन शाखाओं का वर्ग-विभाजन या व्रम-निर्धारण किया जाय तो बोई 
सतोपजनक निस्कर्ष नहीं तिकछ पाता। यह नाम न तो अधिक प्राचीन है और 
ने उसके अन्तर्गंत परिगणित हीने बाले दर्शनो का कम ही प्रामाणिक है । वस्तुत्त 
जिस ग्रथवार को जब भी जो नाम सूझे उन्ही को पड्दर्शन वे अन्तर्गत रखा 
गया ) कुछ ग्रथकारो ने दर्शनो को सख्या छह से कम और कुछ ने छह से 
अधिक मानी हैँ । 

दर्शनों के नाम-निर्धारण तथा वर्गीवरण बरने वाले ऐसे अनेक प्राचीन 
अथो को उद्धृत क्या जा सकता हैं, जिनके मत एक-दूसरे से सित्र हैं। उनमे 
शकराचार्य वे सवसिद्धान्तसप्रह का नाम मुख्य हैं। इस ग्रय में लोकायत, आाईत, 
बौद्ध (वैभाषिक, सौज्ातिव, योगाचार और माध्यमिव), चैश्वेपिक, न्याय, 
सीमासा (भाट्ट, प्राभाकर), सास्य, पातजल, व्यास और वेदान्त--इन दस दर्शन 
सप्रदायो की चर्चा वो गयो हूँ । इसके वाद लिखा हुआ जिनदत्त सूरि के ग्रथ 
पड़्दर्शन समुच्चय' में जैन, मीमासा, वौद्ध, सास्य, शव, और नास्तिया इन छह 
दर्शनों का उल्लेख क्या गया हैं । इसके वाद रचित माधवाचारय्य के सर्वदर्शन सप्रह 
में सोहह दर्शन-सम्प्रदायों के लाम गिनाये गये हैं, जिनका भ्रम इस प्रवार हैं : 
चार्वाक, बोढ, आईत (जन), रामानुजीय, पूर्णप्रज्ञ (माध्व), नरुद्वीश पाशुपत, 
शव, प्रत्यभिज्ञा (काइमीर शैंव), रसेश्वर (आवधूतिक), और्वय (वैशेषिक), 
अक्षपाद (न्याय), जैमिनीय [पूर्वमीमासा), पाणिनीय (वैयाकरण), सास्य, 
प्रातजल [योग), और शावर [अद्व॑त) | मघुसूदन सरस्वती की “शिव महिस्त 
स्तोन-टीवा' में छह आम्तिक और छहू नास्तिव, बारह दर्शन सप्रदाया 
वा उल्लेख किया गया हैं । छह आस्तिक दर्शवां दे नाम है. न्याय, वैशेषिय, 
क्में मीमासा, झारीरक मीौमासा (ग्रह्ममीमासा), साख़्य और याग। छह नास्विक 
दर्शनों के नाम हैं सोगत (बौद्ध) के चार सप्रदाय माध्यमिक, योगाचार, 
सौनाज्षेक तथा वैभापिक और चार्वाक तथा दिगम्वर (जैन) । 


भारतीय दर्शन डे 


इस प्रकार विदित होता है कि दर्शनों वी सख्या तथा उनका त्रम और 
चरे-वरभाजन किसी सियत सिद्धान्त पर नहीं किया गया । जहाँ तक 'पडुदर्श्ा 
शब्द का सवध हूँ, उसका व्यवहार किसी बैज्ञानिक आधार पर नहीं हुआ । 
इसलिए दर्शनो की न तो कोई सख्या निश्चित की जा सकती है और न उनको 
विसी वैज्ञानिक कम तथा बग के अनुसार ही अनुबद्ध किया जा सकता है । 

जैसा कि भारत के प्राचीन और आधुनिक दाशनिको वा मत है कि भारतीय 
दर्शन की विभित ज्ञान-घाराओ का एक ही उद्गम और एक ही पयवसान हैं, 
उनवी अनेकता मे एकता और उनकी विभिन दुष्टियाँ एक ही लक्ष्य को अनुसधान 
करती हँ--पह उचित ही है । भागवत” के एक इलोक में, सब दर्शन शाखाआ 
के इस परम भाव को, बढ़े सुन्दर ढंग से इस प्रकार प्रस्तुत बिया गया हैं 

सर्व सम्बादिनी स्थविरबुद्धि 
इति नाना प्रसरयान तत्त्वाना कविभि कृतम्‌ ॥॥ 

अर्थात्‌ बृढे लोगा की वृद्धि, विवाद करते हुए युवका में मेल (सम्बाद) करने 
बी चिन्ता में रहती है । जगत्‌ के मूल तत्वा की ग्रिनती (व्याख्या, सख्या) 
बूृद्धिमानो (कवियों) ने नाता प्रकार से की है, सभी प्रकार, अपनी-अपनी 
दृष्टि से न्पाय-सगत हैं । सब के लिए विंद्ान्‌ छोग युक्तियाँ बताते है । उनमें 
कोई अपरिहार्य विरोध नही है ४ 

सप्रति मुख्ययया छह आस्तिर दर्शता (न्याय, वैशेषिक, साख्य, योग, 
मीमासा ओर बेदान्त) और तौन नास्तिक दर्शनों (चार्वाक, बौद्ध और जैन) 
को ही छिया जाता है । 

प्रस्तुत पुस्तक में इन्ही पर विचार करने का यत्न किया गया है । इसके 
अन्तिम अध्याय में व्यास्यात “रामानुज दर्शन” वेदान्त दर्भत वी ही एक शाखा 


है। यद्यपि वेदान्त दर्शन का अनेक शासाओ में विकास हुआ है, विन्तु उन सबसा 
विवेचन करना यहाँ अपेक्षित नही समझा गया । 


आस्तिक और नास्तिक 


( आरितिक से आशय ईश्वर पर विश्वास परना और नास्तिक से आशय 
ईइवर पर विश्वास न बरना नही है, क्योकि सान्‍्य कौर मीमासा में ईइवर के 
रहिए कोई स्थान नही है, जब कि वे आस्तिक दर्शनों दी कोटि में रखे गये हैं । 
इसी प्रकार आस्तिक का अभिप्राय पूर्वजन्म वो मानने और नास्तिव' का अभिप्राय 
पूर॑जन्म को न मालने से नहीं है , वयाद्ि पुनर्जेन्‍्म में विश्वास करोेवाऊ़े 


र्५ दर्शनशास्त 


जैन और बौद्ध दर्शन इसके उदाहरण है, जिम्हे कि नास्तिक वहा गया हैं। इसी 
लिए आस्तिक दर्शन वे हैँ, जो वेदों को और वेदों की प्रामाणिवता को मानते 
हैं और नास्तिव दर्शन वे है जो वेदों तथा उनकी प्रामाणिरता को नहीं मानते ! 
सैद्धान्तिक दृष्टि से नास्तिक दर्शन को अनीश्वरवादी या भ्रत्यक्षवादी बहा 
जाता हैं । 

आस्तिक दर्शन विचारों की दृष्टि से दो तरह के हैं । एवं तो वे, जो सीधे 
बेंदों घर आधारित हैँ और दूसरे वे, जो बेंदो की प्रामाणिवतता वी स्वीवार 
बरतें हुए भी नयी विचार-पद्धतियों को प्रस्तुत बरतें हैं। वेदों पर आधारित 
दर्शन है मीमासा और वेदान्त | मीमासा दर्सन वैदिव कर्मवाण्ड पर और वेदान्त 
वैदिक ज्ञानकाण्ड पर आधारित है। नयी विचारधारा वे दर्शन हूँ सास्य, योग, 
न्याय और वैशेषिक | 

इसी प्रकार नास्तिक दर्शन भी दो प्रकार वा हुँ। चार्वाक दर्शन, जो कि 
नास्तिक दर्शनों में अग्रणी है, वेदो बी और वैदिक मतानुय्रायियों वो धोर निन्‍दा 
करता हैं | वेदो को उसमें झूठा, व्याघात और पुनरुक्ति आदि दोपो के कारण 
अमाण नहीं गाता गया है (तबप्रासाण्य अनुतब्यधाघातपुनरक्तिदोधेस्यः) । उसका 
पहना हैँ कि वेद उन धूर्त पुरोहितो की रचनाएँ है, जिन्‍्होने अपनी स्वार्थसिद्धि के 
लिए छोगो में यह म्रम फछाया कि वे स्वर्ग का सुस देने बाले है (धूर्तप्रतापत्रयी 
स्वर्गोत्पादकत्वेन विशेषाभावात्‌ ) । चार्वाक के अतिरिकत जैव-वौद्धों ने भी बेदी 
के अधविश्वासों की निन्‍्द्रा वी हैँ; किन्तु सयत रुप से । जैन तो वेदबचनों वे 
स्थान पर तीथँकरो की वाणियाँ प्रमाण मानते है । चावकि वी भाँति जैन और 
बौद्ध धोर भौतिकवादी नहीं हैँ और अनेक दृष्टियों से वे चार्वाक ने प्लिद्धान्तो 
को अमान्‍्य समझते है । यही दृष्टिकोण बोद्धों का भी है । 

इस प्रवार उक्त आस्तिक और नास्तिक दर्शनों को जो विभिन्न शासायें है 
उनमें भी स्पप्ट मतभेद हैँ । निष्वर्ष यह हैं कि सभी दर्शनशास्राओ में विचारों 
की स्वतत्रता रही हूँ | इस विचारस्वतत्रता के पहिलें उदाहरण वेद हूँ। उन्हीं 
की क्रिया प्रतिक्रिया का प्रभाव भादी परम्परा हे किचिरिकों पर पद्म । अना 
अधिक उचित यही है वि भारतीय तत्वज्ञान के सृजव वेदों के अनुसभान से 
ही दर्सव की जिहासां वा अध्ययन किया जाय 


ढ 
भा० द०-र२ 


वेदों में दर्शन 


के के मे 


वेद और बेदिक साहित्य 


बेब 

वेदिक युग में 'वेंद' से सम्पूंण वाझ मय का बोध होता था। ब्राह्मणग्रन 
यो भी बेंद कहा जाता था, किन्तु बाद मे वेद केवछ चार मत सहिताओ वा 
सूचक रह गया। ब्राह्मण, आरण्यक और उपनिपद्‌, बैद को मर्यादा के अन्तर्गत 
होते हुए भी मूल वेदों से सर्वंया अलग किये गये, जैसा बि 'तैत्तिरीय सहिता' 
वी भाष्य-भूमिक में सायणाचार्य से बहा हूँ यद्यपि मत्र और ब्राह्मण, दोना 
वेद कहे जाते रहे है, तथापि ब्राह्मणग्रन्य, मत्रो के व्यास्याव रूप थे । अत 
उनवा स्थान भत्रों के बाद आता है” (यद्यवि मत्रबाह्मयणात्मफों बेद तथापि 
भ्राह्मणप्य सत्रष्याएपानशपत्वात्‌ भन्रा एवादो समाप्नाता ) । 

मद्यपि बेद नाम से आज हम चार मत्र-सहिताओ को ही लेते हैँ, फिर भी 
इतना निश्चित है कि हमारी सारी ज्रियाओ का मूल वेद हो है । सस्ट्॒ति, धर्म, 
दर्शन, साहित्य आदि जितने भी विषय हैं उन सब की नीव वेदो पर टिकी है । 
इसलिए मनु ने वेदों को सर्वज्ञाममय कहा है और यही कारण है वि स्वामी 
दयानन्द सरस्वती तथा मैवसमूछर जैसे आधुनिवः विद्वानों ने भी वेद क उक्त 
ज्ञानमय स्वरूप को स्वीकार किया हैं । 

बेंद हिन्दू जाति की सब से पुरानी और सब से पवित्र पुस्तव ६ । वह पुस्तव 
न तो कुरान! बी तरह एवमात्र पर्मे-पुस्तक है और न बाइविल' की तरह अनेक 
महदापुर्पा थी बाणिया वा सग्रहमात्र ही, वल्कि वह तो एक पूरा साहित्य है । 


र्छ बेंदों में दर्शन 
बेंद चार हैं ऋग्वेद, यजुर्वेद, सामवेद झौर अवर्ववेद | उन चारो वी चार 
संह्तियें हैँ ऋग्वेदसहिता, यजुर्वेदसहिता, सामवेदसहिता और अयर्ववेदसहिता । 
संहिता, सबलन या सग्रह के! छिए वहते हूँ। प्रत्येक” सहिता मे अल्य-अछय बेदा 
के भत्र सबलित हूँ । 
बेद ईंदवरीय ज्ञान हैं 

बेंद बहते हे ज्ञान वे लिए । 'ज्ञानां झब्द वा व्यापव' अर्थ हैँ। इतिहास 
भी एक ज्ञान हैं, भूगोल भी एवं ज्ञान है, गणित भी एव ज्ञान हुँ। विन्तु 
बेंद अब्द से हम उस ईश्वरीय ज्ञान को छेते हैँ, हिन्दू धर्म की परम्परा 
के अनुसार जिसको पहले-पहुले ऋषि-महपिया ने खोजा था | इसलिए ऋषियों 
हारा दृष्ट ज्ञान ही बेद शब्द का अभिप्रेत ज्ञान हैं। इस ज्ञान को हिन्दू धर्म ने 
ईश्वरीय आदेशों वे रूप में शिरोधार्य माना हैँ । 
बेद नित्य और अपौदषेय है 

बेदों के बाद रखे गये ब्राह्मण, आरण्यक, उपतिपद्‌, कह्पसूत्,, देशन और 
धर्मशास्त्र आदि सभी में एक्मत से स्वीकार दिया गया हूँ कि वेद नित्य है, अर्थात्‌ 
सृष्ठि से पूर्व भी वे विद्यमान थे, वेद अनादि हैं, अर्थात्‌ं उनकी कोई जन्मतिथि 
नही हैँ, और वेद अपोस्पेय है, अर्थात्‌ उनका रचने वाला शोई पुष्प नही हैं । 
इस दृष्टि से वेद स्वयभूत, स्वयप्रकाश्य ओर स्वयप्रमाण है । 

बैंदों की नित्यता और अपौरपेयता के सम्बन्ध में मतुस्मृति” के प्रामाणिव 
टौकाकार कुल्टूक भट्ट का कथन हैं कि प्रछयकाल के वाद भी वह विनष्ट नहीं 
हुए थे, वे परमात्मा में अवस्थित थे (प्रत्यकालेठपि परमात्मति बेदराशि' 
स्थित ) । ईश्वर की सत्ता में अविश्वास करने वाले सास्य दर्शन वे निर्माताओं 
ते भी वेदों की प्रामाणिक्ता को स्वीवार क्या हैं। 
ऋषि मध्द्रप्टा भे 

“ऐतरेय ब्राह्मण” की एवं ऋचा का माष्य वरते हुए सायणाचार्य ने लिसा हैँ 
कि 'अत्तीन्द्रिय अर्थ को देसने वाले ऋषि को “मत्रह्नत्‌” बहते हूँ । यहां 'ब्रोति' 
घातू, का. भर्य. देखना है., न कि करता । 'वित्तिरीम आरण्यक' के एक सूत्र या 
भाष्य करते हुए उन्होनें स्पप्ट क्या हैं कि यद्यपि अपोष्षेय बेंदों वा बोई 
कर्ता नही है, तथापि सृष्टि वे” बारभ में ईश्वर वी इृपा से मत्रा को पाने वाले 
ऋषियों को ही “मन्नकृंत' वहा सया। “निरव्न” के रचयित्ता यास्‍्वा (७०० ई० 
यू) ने 'ऋषि' शब्द का निर्वेचत मत्रद्गप्टा के रुप में दिया हूँ । यास्व से सत्रो 
पा प्रयुप दर्शन करने वाछे प्रतिभावान्‌ व्यक्तिया को ऋषि! कहा है । 


भारतोय दर्शन शर्ट 


बेंदों का 'श्रुत्ति' नाम पडने का एकसान कारण यही है कि उनवी परम्परा 
ऋषिवश्ञा से श्रुतजीवी होकर आगे बढी। श्रृति वा अर्थ सुनता हैं । इस वेदविद्या 
को ऋषियों ने परमात्मा से सुना और लोववल्याण के लिए उसको ससार 
मेँ प्रचारित किया । वेद का अर्थ ज्ञान है। इस वेद-ज्ञान का दर्शन पहले पहल 
जिन आप्त पुर्पो ने किया वें ऋषि कहलाये। मत्रो के कष्ठाप्त' और 'कल्प्य, ये 
दो नाम इसी लिए पड़े । जित मनो वा ऋषिया ने प्रत्यक्ष क्या उन्हें कण्ठाप्त! और 
जिनका स्मृति से अनुमान किया वे 'कल्प्य' कहे गये । इस वात को पुराण बतांते हैं । 

'ऋष' घातु के अर्थ हैं गति, श्रुत्ति, सत्य एवं तप । पुराणों के अनुसार 
'ऋषु' का यह अर्थ स्वय ब्रह्म ने किया । रजस्तमरहित, तपोज्ञानयुक्त, त्रिवालज्, 
अमल और अव्याहत ज्ञानसपत्र, आप्त, शिप्ट, परम ज्ञानी ही ऋषि कहलाये । 
उनका ज्ञान तथा उनके उपदेश निश्थात्त ये । बुद्धि, हृदय और कृति, ये तीनो 
एवं साथ जिस तथ्य वी और सत्य की साक्षी दें, उस तथ्य और सत्य का पाया 
हुआ या पहुँचा हुआ जीव तथ्यगत, सत्यप्राप्त, आप्त, या ऋषि हैं। इन्ही महाभाग, 
प्रतिभावन्त, साक्षात्कृतर्थर्मा ऋषिया ने वेदमत्रा वा ज्ञान प्राप्सकर दूसरे काल वे 
असाक्षाल्कृतघर्मा महपियो को उपदेश के द्वारा मत्रों का बोध बराया। उपदेश 
ग्रहण करने में असम क्षीणशक्ति वाले दूसरे ज्ञानेच्छु छोगो के लिए बिद्वाना 
ने 'निषण्दु' तथा वेदागो को ग्रल्थ-रूप में लिदद क्या । 

इस प्रकार के ऋषियों की सात श्रेणियाँ थी, जिनके नाम थे. १ ब्रह्मपि, जैसे 
वश्चिप्ठ आदि, २ देवधि, जैसे कण्व आदि, ३ महपि, जैसे व्यास आदि, 
४ परमपि, जैसे भेठ आदि, ५ वाण्डपि, जैसे जैपिति आदि, ६ थुतर्पि, 
जैसे सुभुत आदि, भौर ७ राजपि, जैसे ऋतुपर्ण भादि । 
बंदिक साहित्य 

बैद से चार सहितायें और वैदिव साहित्य से ब्राह्मणप्रन्य, आरण्पव, 
उपनिपद्‌, सूत्रग्रन्य ओर छह वेदाग लिये जाते है । 

ब्राह्मणप्रन्थ प्रधानत वर्मदाण्ड विषयक हें, विन्तु उनमें प्राचीन ऋषियश्ों 
मी बथाएँ और जगत्ममस्वत्थो विचार भी वर्चित हैं। आरण्पव' चस्नुत 
आह्यगप्रस्यो ने ही अश् है + ब्राह्मणग्रन्यो में गृहस्थाश्रम सम्बन्धी वर्मो का 
प्रतिषादन ओर आरप्यवो में वानप्रस्थ जीवन के वर्मो वा विधान है। आरण्यको 
में दर्शन सम्बन्धी विचार भी है । उपनिषद्‌ ब्रह्मविद्या वे प्रतिपादय ग्रन्व हैं| 
सूत्रप्रन्या में बैदिव यक्ो वा विधान वर्णित हैं। शिक्षा, वल्प, व्यावरण, निए्का, 
छन्‍्द और ज्योतिष, ये छह वेदाग हैं । 


२९ येदों में दशन 
वेदों में दार्शनिक विचार 


यंदो वा उद्देश्य बस्तुत दाजतिब' विचारों का अतिपादन बरना नहीं था । 
वे धर्म के सर्वोच्चि ग्रत्य है; विस्तु उनका उद्देश्य केवल धर्म का मिस्पण करना 
भी नही था । वस्तुठ वह एक सम्पूर्ण वाह्मयय हैं । परवर्ती विचारफों ने अपनी 
रचियों वे अनुसार बेंदों से मूल भायताओं को छेवर उनजा विवास क्या । 
कम, उपासना और ज्ञान, वेदों में तिहित इस मूल भाववाओं वर विकास हम 
प्रमश, ब्राह्मणप्रन्यो, आरण्पकी और उपनिपदो में पाने है । इन्ही तीन भावनाओं 
के व्यापक रूप पड्दर्शन हूँ । पडुदर्शनों में जिन विचारों दी व्याख्या हुई है उतको 
दुष्टि में रसवार हम वेदों में दाश्निव: विचारों वा अन्वेषण करें तो हमे छगता 
हूँ कि वेदों वे! ऋषिया ने जिस सर्वोपरि अदृध्ट शक्ति वा चिन्तन क्या हैं वही 
दर्शनों की प्रे रणा, उद्गम तथा केन्द्र है 
अदृष्ट दावित 


बैंदों थे ऋषि विचारप्रधान थे ! इस जगत्‌ के मूल में उन्होंने एक 
अदृष्ट शक्ति भी स्वीवार किया था, जिसको उन्होंने प्रति! नाम दिया । 
इस कारणरूप अदृप्ठ प्रड्नति के रहम्यो, शक्तियों को जानने के लिए उन्हाते 
तप और योग का आश्रय लिया । इस बदृष्ट झक्ति के अस्तित्व पर विश्वास 
बरने के लिए बैदित ऋषिया वे समुख कुछ मौलिर समस्याएँ थी। उन्होंने 
अनुभव किया वि यह समस्त जागतिक प्रपच वास्तव में जैसा दिखायी दे रहा 
हैँ, वैसा है नहीं । उसका अन्त अत्यन्त दुखमय है।इस दु समय अन्त का 
कारण जानने वे लिए उन्होनें यत्व किया और अनुभव किया कि इस दुख को 
परम सुख में वदछा जा सवता है | इस परम सुख वो खोज निवालनें के छिए 
उन्हाने देववाओं की प्रार्थना वी और विशिष्ट उपासताओं के द्वारा उन्हें प्रम्नन्न 
विया । उनके समक्ष देवता ही एक्मात ऐसे इपाछु थे, जो प्रसन्न हानें पर 
उपासक को अच्छे मार्गे का निर्देश कर सकते थे । इस प्रकार ऋषियों ने 
देवताओं थे अनुग्रहू से ज्ञान-अन्ञान, सूल-दूःख, नित्य-अनित्य और छोक-परछोष 
के! रहस्या, कारणों और आधारो को खोज निकाला । उन्होने अन्तिम निष्कर्ष 
निकाला वि जीवात्मा और परमात्मा की एकता से ही परम श्रेय की उपलब्धि 
हो सकती है । यह परम श्रेय ही वस्तुत अदृप्ट शक्ति थी, जो कि परमात्मा 
या विड्द्गात्मा वा नित्य सहचर थी । प्रश्ति वे रहस्यो से आतक्ति ऋषियों का 
उद्देश्य वस्तुत इसी परम श्रेय वी उपलब्धि के लिए या। चिन्तनग्घान 
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ऋषिया के द्वारा प्राप्त यह परम श्रेय ही वेदा का ज्ञानकाण्ड और वेदान्त का 
अद्वैतवाद हूँ । 
देवता 

विश्व प्रद्ृति जडप्रवाह नहीं, वल्कि एक धमविधान हुँ । जिस विधान 
के द्वारा प्राकृतिक नियम शासित होते है उसी का नाम घर्मेविधान है । जहाँ 
यह धर्मविघान है वहाँ किसी चेतन नियामक को स्वीकार करना अनिवार्यत 
सिद्ध हैं। इसी अनुशासत के अधीन होकर चलने में मैतिक और आध्यात्मिक 
लक्ष्यसिद्धि सभव हूँ | इस जडप्रवाह्‌ जगत्‌ के व्यापारो का सचालन करनेवाला 
श्रेयवुद्धिसपन्न कोई चेतन पुरुष हैं । वह विचारशील है और धर्मप्रवण हैं। 
उसके हाथो में इस कर्ममय जगत्‌ की बागडोर है | वह इस जगत का नियस्सा, 
शास्ता भौर अधिष्ठाता है । बेद में इस प्रकार की चेतन सत्ता का साक्षात्तार 
होना बताया गया है । उसी चेतन सत्ता का नाम 'ेवता' है । 
बहुदेवतावाद 

वेदों में एकेशबरवाद और वहुदेवताबाद, दोनों प्रकार के विचार देखने 
को मिलते हैँ । हमने ऊपर निर्देश किया हैं कि वेदों के ऋषि कसी एवं 
कारणरूप अदृप्ट शक्ति के उपासक थे ।। वेदा के देवता इसी एक्मेव अदुप्द 
शक्ति के विभिन रूप थे (महद्देवाना सुरत्वमेकम्‌) | वे अछग और अनेक होते 
हुए भी निश्चित थे | उनवे अछूग-अलूग अधिपष्ठान थे । 
कर्मफलो के प्रदाता 

यह सुप्टि नाना नामरूप कर्मव्यापारों का घर हैं। इसलिए उसका 
सचालन करने वाले देवता भी अनेक है | इस जड जगत्‌ के मूल में समस्त 
बार्यब्यापारों की अधिप्थानरूप शवितया का नाम ही देवता हैं । इन शक्तियों 
से मानव शवित का सवन्ध जुडा हुआ हैं। मानव की शक्ितियाँ हैं कमें, योग 
और ज्ञान । जगत्‌ वे अधिप्डान रूप देवताआ वी शवितयाँ अनन्त हैँ, असीम 
हूँ, विन्‍्तु मानव-शक्तियाँ सस्तीम एवं सान्‍्त हैं। अपनी-अपनी झवितया वे 
द्वारा मनुष्य जिस सामर्थ्य एव योग्यता से प्रवृत्त होता है, तदतनुसार ही उसका 
सुस-दुख की फलोपलब्धि होती है । यद्यपि वेदा में देवताआ की आराधना 
केबल इसल्ए की जाती हूँ कि उनके नाम से हवि दी जाती हैं भौर इससे 
लअधिक उनका माहात्म्म नहीं माना ग्रया है, किन्तु बाद वे कमंप्रतिपादक 

ग्रस्था में भनुष्य वे कमनिक्छ फल देना देवता के आधीन बताया गया है। इसका 

यह भी आशय हुआ दि भोग्य वस्तुओ, भोगायतन शरीर और इन भोगेर्द्रिय 
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झव्ितियों वा अधिष्ठाता देवता ही है । वही विश्व नियन्ता हैं। अत अपने श्रय 
(बल्याण) और प्रेय (सुख) वे लिए मनुप्यो वे लिए देवताओं को प्रश्नन्न करना 
भावश्यय' ह । देवताआ को प्रसन्न तभी दिया जा सकता है, जब दि लिदिष्ट 
धर्ममार्य का अनुसरण विया जाय ! तभी मानव अनुबूस सुस्त को प्राप्ततर 
जीवन यो सार्थक बना सकता हूँ । 
देवताओं के गुण 
बेदमत्रो में देवताआ ने गुणा का विस्तार से बर्णन किया गया है । 
उनके इन्ही गुणा से उनके स्वरुप और स्वभाव के बारे में भी पता चछता हैँ । 
देवताआ वे गुण है . 
१ देवता, शुमवर्मों (यज्ञादि) मे द्वारा परमेश्वर वा प्रसत बरते है और 
परमेश्वर वो अपना सहायक मानते हूँ । 
३ उसी परमेश्वर के आप्रह पर थे अन्त में शरीर वा छोडने वे पश्चातू 
मोक्ष मो प्राप्त बरतें हैं । 
३. ये वत्तंब्य-अवत्तेब्य वा निश्चय करने वाली बुद्धि से सपन्न है । 
४. वे परोपवार में तत्पर रहते हुए अपना और दूसरो या वल्याण करत है । 
५ वे आत्तमिक ज्योति प्राप्त करके आतरिव अघकार को दूर करते है ) 
६: ये मातृभूमि के यश दा विस्तार करते है । 
७, ये स्वयवुद्धि और ज्याति से सपन्न होपर मनुष्यमात्र को उत्पन्न बरने 
का यल करते हूँ 
८ वे अहसात्मव व्यवहार वा बाघ बराते हैं । 
९ थे सदा सत्य वा पक्ष खेते हैँ । 
३० वे स्वय ज्ञानी हूँ और दूपरो थो ज्ञान देते है । 
वेदमम्ना वे. इन्ही आधारा पर श्रीरृष्ण ने गीता के १६वें अध्याय में 
देववाआ के गुणों का वर्णत किया है । 
अन्तिम सत्य 
(्नादिष्ट घर्णणार्फ घर चरबर मरुष्ण, प्रशऊूणफ देवढाओों को प्रस्त बरडे 
शुद्ध अन्त करण और सुसमय जीवन का तिर्माण तो अवश्य बर सकता है, 
विन्तु अन्तिम रुक्ष्य बहू भी नहीं है। मनुष्य धर्ममार्ग पर चछता हुआ यह 
अनुभव बरने छगता हूँ वि बया ऐसी वोई भाग्य वस्तु हैं, जिसने प्राप्त हो 
जाने पर समस्त भोगवासनाओ वी तृत्ति हो जाती हैं ? वया ऐसा भी 
बोई वैन्तिम सत्य है, जिसका जात लेते वे बाद कुछ जानना बाकी नहीं 
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रह जाता ? वेदों के ऋषियों के मन में इस प्रकार वी प्रेरणाये स्वत ही 
उद्भूत हुईं। मनृप्यो मे भी यही प्रवृत्ति है। मनुष्य इत समस्त वार्य-व्यापारों से 
उठकर उनके मूल में अधिष्ठित तथा उनवा संचालन करनेवाली किसी कारण 
भूत सत्ता की ओर अग्रसर होता है । इस समस्त महा प्रपच का अधिप्डाता 
कौन है, यह जानने के लिए उसकी तीज्र प्रवृत्ति होती हैं । इस जगत्‌ के मूल में 
कोई सदूवस्तु, अपनी ही सत्ता से सत्तावान्‌ है, यह जानने के लिए धर्मेनिष्ठ 
विवेषी पुरुष के मन में स्वत जिज्ञासा होती है । 
एक्श्वरवाद 

बेदा वी अनेक श्रुतियाँ इस अन्तिम सत्य अद्वैतवाद का निरूपण करती 
हैं । एव ही सत्‌ को विप्रजन अनेक प्रकार से कहते है (एक सद्दिप्रा बहुंचा 
बदन्ति), जो वुछ है, जो कुछ था और जो कुछ होगा वह एक ही पुरुष है 
[पुरुष एवेद से य भूतमथभाव्यम), देवताओं का वास्तविक सार एक 
ही है (महद्देवाना सुरत्वमेकम), सभी देवता उस विश्वात्मा के अग 
स्वरूप है (एकस्पात्मनोल्‍ये देवाः प्रत्यक्यानि भवन्ति), ये सभी श्रृतियाँ 
बहुत्व का एकत्व में समावेश करती है ) वेदो में उस अद्गैत तत्त्व को आत्मा, 
निप्काम, आत्मनिर्भर, अपर, स्वयसिद्ध, आनन्दमय, अतिवेचनीय सर्वश्रेय, 
सर्वेग्यापक और शाश्वत आदि अनेक विभूतियों से युवत कहा गया है । उसी 
अनिर्वेचनीय परमेश्वर को इस सृष्टि का और इस सूप्टि के विभित नाम-रूपा 
का आधार बताया गया हूँ ६ 
ऋणवेद सें अद्वतवाद 


ऋणेद की अनेव श्रुत्ियाँ अदृतवाद का बडे प्रभावशाली ढग से प्रतिपादन 
बरती हैं। ऋगेद (२।३।२३।४६) में एक स्थान पर वहा गया है कि 
“मेघावी छोग उस सूर्य को इद्र, मित्र, वरुण, अग्नि, यम, वायु, गरुड आदि 
अनेब नामो से पुकारते है” | इस वेदमत्र को सदि अद्वत वी दृष्टि से न देखा 
जाय तो उसका वास्तविक अर्थ नहीं जाना जा सकता है। उसके अर्थ में 
असगति आ जायेगी | 

जिस प्रवार अद्वत वेदान्त में जीवात्मा और परमात्मा वा ऐंक्य प्रतिपादित 
किया गया है, ठीव उसी का मूछ रूप हमे ऋग्वेद (३।७।१४॥५) में देखने को 
मिलता है । वहाँ कहा ग्रया हैं कि वह आत्मा सूर्यरूप होकर धु-छोव में निवास 
बरता हूँ, सब प्राणियों वा आधार वायुरुप हो कर अन्तरिक्ष में रहता है, होम 
निप्पादया अग्निरूप होकर पृथ्वी पर रहठा है, वही मनुष्यों में आत्मा ने रूप 
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में अवस्थित है, वही देवछोक़ में निवास बरता है, वही यनस्वरूप है, बही जल- 
जस्तुओ, पृथ्वी के वृक्षादिया, मनुष्यों के शुभाशुम क्‍्मों और पर्वत स॑ प्रादुर्मूत 
नदिया में निवास चरता हैँ । वह सर्वव्यापी है और त्िकालछावाध्य ब्रह्मस्वरूप है ।' 

अद्वैन दृष्टि से ब्रह्म में माया वी जो द्वैत बल्पना की जाती है उसका वितना 
सुन्दर दृष्टान्त ऋर्ेंद (४।3३३।१८) वी इस श्रुति में देखने को मिछता हैं 

रूप रुप प्रतिरुपी धभूव तदस्यथ हप प्रतिचक्षणाय । 
इन्द्रो सायाभिः पुदप ईयते युक्त हपस्य हर॒यः शतादश. ॥ 

अर्थात्‌ सर्वव्यापत चिद्रृप परमात्मा प्रत्येक शरीर में निहित बुद्धि मे प्रतिथ्िम्दित 
होकर जीवभाष को प्राप्त होता है । घट में रखें जल में आकाद्य की छाया की 
भांति शरीर में अवस्थित बुद्धि में जो चिंदाभास है, वही जीव है | परमात्मा 
का बह प्रतिप्रिम्बस्वन्प जीवात्मक विम्ब स्थानीय परमात्मा के यथार्थ बोप के 
लिए है । ऐश्वयशाली वह परमात्मा, माया और माया जी अनन्त शक्तियां के 
हारा आवाश्ादि विदिध रपो में परिणत होकर नातारूप इस ब्रह्मण्ड को रचता 
क्रता है । 

इस कारणभूत मूछ सत्ता को, जिसकी ओर विवेकशील पुरुष वी स्वाभाविक 
प्रवृत्ति होती हैँ, वेदान्त में बृहत्‌, ब्रह्म, शिव, विष्णु, महावालू आदि नामों से 
कहा गया हूँ । इस परम तत्त्व के प्राप्त हो जाने पर ज्ञान, कर्म और भाव प्रवाहा 
वा अन्त हो जाता है| उसी को सत्य, ज्ञान, अनन्त, एसमेंब, अहितीय, 
शान्तिमय, स्व, आनन्दमय और अमृतम्‌ कहां थया हैं । 
अनुशासन (ऋत्‌) का सिद्धात 

ऋषियों ने अपने अनुभूतिपूर्ण अन्त करणो में जिन सनातन सत्यो 
वा स्राध्षात्तार कया था उन्ही या वर्णन चेदो में हैँ । इसछिए ऋषिया की 
सक्षारइ तधर्मा” कहा गया ।इन ऋषिया ने जिन सत्या वो स्ोजा उनमें 
अनुशासन वा महत्त्वपूर्ण स्थान हैं । 

बेदो में 'ऋत' वा बडा ही वैज्ञानिक सिद्धान्त हैं । क्रत बहते है अनुशासन 
या व्यवस्था को । वेदों में विशाल मानवता के क्‍तंव्यी और अनुझआसनों वा 
गभीरता से निरूपण क्या गया हैं। किस वे छिए क्या वर्तव्य हैं, या अवर्तव्य 
हैं, क्या ग्राहय है, कया अग्राहय है, कया ज्ञातव्य हैँ, वया अज्ञातब्य हैं, और 
बया सोग्य हूँ, क्या परिहार्य है, इन सभी बातों का निर्देश वेदों में है। इसी 
को बेंद वा अनुशासन तथा 'ऋत का सिद्धान्त' कहते है और वह क्सी व्यक्ति, 
सप्रदायं, जाति वे लिए न होनर सम्पूर्ण मानवता वे लिए है । इसी लिए वैदिव' 


भआरतौय दर्शन ड््ड 


धर्म सम्पूर्ण भाववता का घर्य है, कर्तव्य है, वैदिक दृष्टि यथार्थ मानव दृष्टि 
है । मनुष्य का भनुष्य के साथ और मनुष्य था समस्त बहिजयत्‌ के साथ क्या 
सम्बन्ध हांता चाहिए, इसका सम्यक्‌ निरूपण वेदों का ऋत सिद्धान्त' करता 
हूँ । वेदों में सब के छिए समान रूप से सत्य, मगल और सुख का आदशे बताया 
गया है । 

बेदो का यह 'ऋत नित्य, शाश्वत और सद का पिता है। सूर्य, चन्द्र, रात, 
दिन, सुबह, साथ, ऋतुएँ आदि वा नियमित कम इसी वात हारा अनुशासित 
है. । वेदों का यह नैतिक नियम देवताआ और जीवा वा सम्मार्गं पर चलने वा 
निर्देश करता हैं। जीवा के लिए उसका स्पष्ट निर्देश हैं कि वे पापों से बच कर 
पुण्य की ओर प्रवृत्त हो । 
सृष्टि विचार 


देदा में सूध्टि के सम्बन्ध में भी अनेक प्रकार से विचार किया गया हैं । 
बहाँ बताया गया है कि अग्नि स जग़तू की उत्तत्ति हुई और तदवन्तर सोम 
से पृथ्वी, आकाश, दित, रात तथा जोपधियाँ उत्पन्न हुईं। दूसरी कन्रा मे वहां 
गया है कि त्वप्ट्ूग से सारे जगत्‌ की उत्पत्ति हुई | कहीं कही इन्द्र के द्वारा भी 
सृष्टि की उत्पत्ति बतायी गयी है । 

ऋणग्वेद का 'नासदीय सूकत सूप्दि विकास का बडा ही वैज्ञानिक स्वरूप 
प्रस्तुत करता हूँ । उसम कहा गया हैं वि आरभ में न सत्‌, न अन्तरिक्ष और 
न व्योम था, चारा ओर अंधेरा था, जछू था, किन्तु प्रकाश नहीं था, यदि 
झछस सभ्य बोई था ता एवमाज अव्यवत्त चेतन (त्पस) था | उसी अव्यकतत चेतन 
से ज्ञान, इच्छा और त्िया शक्त्तिया का भ्रादुर्भाव होकर बाद मे व्यापक सृष्टि 
वा निर्माण हुआ | उस अव्यक्त चेतन (तपस) को विश्वकर्मा, अद्वितीय, सर्वव्यापन, 
आत्मज्योति, परमव्यामत्‌ और परम श्रेय वहा गया हैं । 
कर्म विघार 

चेदा का एक भाग क्मकाण्डप्रधान हैँ। ये कर्म भी अधिकारीभेंद से 
अनेव हैँ । सभी व्यक्तिया वा सभी कर्म वरते का अधिवार नहीं हैं, क्योकि 
अधिकारीभेद से किये गये वर्म फठप्रद नहीं होते | वहाँ बताया गया हैं कर्म 
बरने वाले वे लिए तपस्या, स्मृति, पवित्र आचार, निरछल व्यवरार और 
अन्त'करण वी शुद्धि आवश्यक है । वेदो में वाया गया है कि चोरी, व्यभिचार, 
झूठ, वषट, छल, चशलार, हिंसा, अभक्ष वा भक्षण औौर प्रमाद आदि निषिद्ध 
कर्मों स दूर रह कर शुद्ध आचरण वरने से वर्मों वा अधिवरध बना जापसक्‍्ता 


ड्प बेंदो में दर्शन 


है । निविद्ध ब्मों को करने वाछे सारकीय जोव बर्मों के अधिवारी नहीं बन 
सकते है । 

प्रत्येश जीव अपने द्वारा किये गये कर्मों के अनुसार ही उनके फलोपभोग 
के लिए पुन जन्म छेता है | बुरे कर्मात्मा को पापमय जीवन और अच्छे कर्मात्मा 
का सदुगति प्राप्त होती हैँ | उत्तम वर्म करने वाले की ब्रह्मलोत, मध्यम कर्म 
करने बाले को चन्द्रछोक और नीच वर्म बरने वाले वा वृक्ष, छत्ता आदि स्थावर 
शरीरो मे निवास वरना पड़ता है । 
श्रेष्ठतम कर्म यज्ञ 

अगित में हवन-्सामग्री तथा घी आदि डालने मात्र को यज्ञ नही कहा जाता 
ह । बेंदा में यज्ञ को श्रेप्ठतम कर्म' कहा गया है । 

गीता! में द्रव्ययक्ञ, तपोयन्न, योगयज्ञ जौर ज्ञानयज्ञ, ये चार प्रवार वे यज्ञ 
बताये गये हँ 4 श्रीएण्ण ने अर्जुन को उपदेश देते हुए कहा हैं हू अर्जुत, अच्छे 
या बुरे जितने भी बर्म किये जाते है वे निश्चित ही मनुष्य को जस्म-मरण वे' 
चबबर मे डालने बाले होते हैं । पर यज्ञ वे लिए जा कार्य विया जाता हूँ वह 
बधन में नही डालता । अत तुम यज्ञ बे निमित्त से ही सदा कर्म किया करा 7 

गीता' वा अभिमत है विः परोपकार के लिए निप्काम भाव से जितने भी 
शुभ कर्म किये जाते हैं उन सब का नाम यज्ञ हैं 
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के मे के के 


उपनिषद्‌ 

ब्राह्मणप्रभो और उपनिषद्प्रथों को अनेकता 

भारतीय विचार-परम्परा वे क्षेत्र में उनिषद्प्रन्या के निर्माण से वैदिक 
साहित्य में सर्वेथा नये युग वा सूनपात हुआ । ब्राह्मणग्रन्थो से लेकर उपनिपद्प्न्थी 
तक सम्पूर्ण वैदिक साहित्य मत्रसहिताओ का ही व्याख्यारूप हैं । मससहिताओ की 
व्याय्या का एक ही आघार लेकर चलते वाले क्राह्मणग्रन्य और उपनिपद्प्रन्ध 
बस्तुत एकन्दूसरे से पूर्व पश्चिम जितती असमातता रखते है । यद्यपि 
उपनिपदुग्रन्था का सीधा सम्बन्ध मतसहिताआ से हैं, किन्तु उन्हें ब्राह्मथग्रत्थो 
बा आलोचनाग्रन्थ कहा जाय तो अनुचित न होगा 

उपनिषद्‌, दैंदिव' भावना के विकासरूष हैँ | वर्म और ज्ञान, दोनो की 
उद्भावना वेदा में हैँ । उनकी कर्मभावता को छेकर ब्राह्मणग्रन्था की रचना 
हुई और ज्ञानमावना को ढेकर उपनिपद्‌ रचे गये। कमंप्रधान ब्राह्मणग्रन्या का 
विधान जब पशुहिंसा जैसे स्थूछ कार्यो तक पहुँच गया था तव उस युग के विचारवन्त 
मनीषियों ने वर्मकाण्ड की इस अविचारित पद्धति वा विरोध करना आरम 
किया । उन्होंने पूरोह्दिता द्वारा बताये गये भोगब्ादी, नितान्त स्वार्थपूर्ण कार्यों 
की हय कहकर जाढ़ीचना की। फरत कर्मकाण्ड के विरोध मे ज्ञानकाण्ड का जन्म 
हुआ, जिस के प्रतिपादद ग्रन्थ कहलाये उपनिपद्‌ । उपनिषदों वर यह युग भारतीय 


विचारधारा की पराकाप्णा का युग रहा । इस युग में नये अन्वेषण, नये चिन्तन 
होवर नयी मान्यत्तायें स्थापित हुई । 


रे उपनिषदों में दर्क्षत 


धर्म वी जिस व्यापत भावना का स्थरूप सत्रसहिताओं में देखने को मिलता 
है, ब्राह्मपग्रन्यों नें उसको एकागो, सशुचित ओर नितान्त व्यत्ितगत रुप दे 
दिया । उसवो जीविया वा एवं साधन वना दिया । धर्म मीमासा ने सम्बन्ध 
में दोनों युगो का अलग-अलग दृष्टिकोण रहा । ब्राह्मणदा्ल वैदिक धर्म वी 
अवनति वा समय और उपतिपत्वाल वैदिव धर्म की अम्युनति का समय रहा । 
संजसहिताओ से उपतिषदों का पार्मक्य 

सद्यपि उपनिषद्‌ भी वेद-वचतों को सवल रखकर ही आगे बढ़े, 
तथापि बेदी और उपनिषदों में जीवन वी श्ञाइवत मान्यताओं के प्रति 
अपने-अपने ढग से विचार क्या गया | वैदिक युग आनन्द और उल्लास का 
युग था । इसलिए बात्मा, पुवर्जम्म और कर्मफलवाद की विश्येप चिन्ताये न 
तो बेंदो में है और न ही उन पर विचार करने को अपेक्षा वैदिव ऋषियों से 
आवश्यक समझी । आत्मा और झरीर की पृथूक्‍्ता का विचार वेदों में 
अवश्य है, किन्‍नु आत्मा का आवागमन उनमें नहीं बताया गया हैँ। यह 
विपय उपनिपद्ग्रन्थो वी रचना के बाद प्रस्तुत विया गया और इस पर भरपूर 
प्रकाश भी उपनिषदी में ही डाछा गया। इस दृष्टि से मत्रसहिताओ और 
उपनिपदो को मिन्ता स्पप्ट है। वेदों वे आवन्दमय और प्रेमसय जीवन में निरानन्द 
और उदासी का वातावरण तथा वेदो के निश्चिन्त एवं स्वच्छन्द जीवन में चिन्ता 
और भय का उदय उपनिषदों की रचना के वाद आरभ हुआ | जन्म, मरण, 
सन्यास, वैराग्य क्या है, इसका विचार पहले-पहल उपनिपदो के द्वारा प्रकाश 
में आया । 
उपनिषदों का नामरुरण 

उपनिपद्‌ वैदिक साहित्य के अन्तिम भाग होने के कारण वेदान्त' नाम से 
प्रसिद्ध है । वेदान्त दर्शन के तीत प्रस्थान है. उपिनिपद्‌,गीता' और ब्रह्मसृत्र' । 
उपनिपद्‌ श्षवणात्मव,गीता' निदिध्यासनात्मकः और “ब्रह्मसूज' मतवात्मक हैं । 
उपनिषद्य्नन्यों में आतन्ञान, मोक्षत्ान और ब्रह्मज्ञान की भ्रधातता होने थे 
कारण उनकों आत्मविद्या, भोक्षविद्या और ब्रह्मविद्या भी कहा जाता हैं । 
जरवतिषद्‌ आब्द का अर्य 

उप + नि, इन दो उपसर्मों के साथ 'सद घातु से विधरए प्रत्यय जोड देने 
के बाद 'उपनिपद्‌' शब्द व्युत्पत होता है | सद' घातु अनेवार्थक हैं । विधरण 
(विनाभ), गति (ज्ञान, प्राप्ति) और अवसान (सिथिलता, समाप्ति) आदि 
उसके दुई आर्थ हैं। इन सभी अथथों दो समति उपनिषद्‌ शब्द के साथ बैठ 


भारतीय दर्शन ले 


जाती हूँ । इस दृष्टि से 'उपनिषद्‌' शब्द का अर्थ हुआ जो विद्या समस्त अनर्यों 
को उत्पन करने वाढे सासारिव ब्रिया-यलछापों या नाश करती हैँ, जिससे रासार 
वी वारणभूत अविदा के बन्धन मिथिठ पड जाते हैं या समाप्त हो जाते हे और 
जिसके द्वारा ब्रह्मशान वी प्राप्ति होती है । वटी उपनिषद्‌-विद्या उपनिषदों वा 
प्रतिपाद्य विषय है । 

अथवा उप [व्यवधानरहित), नि (सम्पूर्ण), पद्‌ (ज्ञान ) के प्रतिपांदय 
ग्रन्य ही उपनिषद्‌ है, अर्थात्‌ वह सर्वोत्तम ज्ञान, जो ज्षेय मे अभिन्न, देश- 
काठ वस्तु के परिच्छेद से रहित, परिपूर्ण ब्रह्म ही उपनिपद्‌ झब्द वा अभिप्रेत 
ज्ञान है । शक्‍राचायं के मतानुसार आत्मविस्मृतिपूर्वंक श्रद्धा और भवितर ये 
साथ जो छाग ब्रह्मविद्या को प्राप्त करते हैं उनके गर्भवास, जन्म-मरण, चुढापां 
और रोग आदि अनर्थों वा जो नाश करती हैं तथा ब्रह्म को प्राप्त बराती है यह 
(उप+नि + पूर्वक सद्‌ धातु का ऐसा अर्थ स्मरण होने से) उपनिपद्‌ है । 
प्रमुख उपनिषद्‌ 

उपनिषदो की वास्तविव सस्या क्तिनी थी, इसवा ठीव-ठीक' पता नही 
चलता हूँ । 'उपनिपद्‌-वावय-महाकोश्' में २२३ उपनिषदो की नामावल्ी दी गयी 
हैं, किन्तु आज उनमें से बुछ ही उपनिपद्‌ प्राप्त होते है। जिन उपनिपदो 
वा भ्रमुख स्थान हैं वे सस्या में १२ है। उनवे नाम हैं - ईश, बेन, बढ, 
स्रन, मुण्डक, साण्डूबय, तैत्तिरीय, ऐतरेय, छान्‍्दोग्य, बृहदारण्यक, कौपीतवी 
और श्वेताश्वतर । 
उपनिषदों का रचनाकाझ 

उपनिपदुप्रन्यों मे जो विचार सक्‍लित है वे अपने निर्माणन्‍्युग से भी 
प्राचीन हैं । आज के जीवन में उपनिपदो की बहुत-सी यातें ठीब तरह से 
गह्दी उतरती है । इसका कारण है युग कौ दूरो और विचारों की भिन्नता । 
कुछ योरोपीय विद्वानों ने उपनिषदो पर जो आक्षेप किये है, वस्तुत उसका 
कारण यही हूँ कि उन्होने उपनिषदो की मूल भावना वो नहीं पहचाना । 

उपनिपदो का विषय एक ही हैँ, किन्तु उनकी रचना का त्रम एक नही 
है । रुगभग वैदिक काल में ही उनका अस्तित्व था । कुछ उपनिपदों पर बहुत 
बाद की परिस्थितिया वा प्रभाव है । अत निश्चित ही उनवी रचना बाद में 
हुई । 

उपनिषदो के रचनावाल के सम्बन्ध में एक निश्चित राय नहीं 


ही दी जा सकती 
है। अन्य अनेक देझ्ी विदेशी विद्धानो के अतिरिक्त थी 


शकर वालकृष्ए दीक्षित 


३९ उपनिफदो में दर्शन 


और छोयमान्य तिलक ने इस सम्बन्ध में पर्याप्त गवेषणा वी है । “मैश्युपनिफद्‌' 
में बथित उदगयन स्थिति (मैह्यु० ६१४) वा, ज्योतिष-गणना वे आधार पर 
उक्त दोवों विद्वानों ने पर्याप्त अनुसयान दिया हैं । छोरमान्य ने सामान्य रूप से 
४५०० ई# पूर्व ऋणेंद, २५०० ई७० पूर्व ब्राह्मणप्रस्य और १६०० ई० पूर्व 
उपनिपदी वा युग माना है । आज जो उपनिपद्‌ उपलब्ध हैं उनमे इत्तना 
प्राचीन वोन-कोन हूँ, इसको सिद्ध वरना समव नहीं हैँ । इतना अवश्य कहा 
जा सकता है कि कुछ उपनिषद्‌ बौद्धयुग से भी पहले वे है। इस प्रकार के छठी 
भागाव्दी ई० पूर्व से पहले रचे गये उपनिएदा में छान्दोग्य, वृह्दारण्यव, बेस, 
ऐतरेय, तैत्तिरीय, वीपीतकी और वठ का साम लिया जा सबता है। वैसे तो 
१८बी, १५वीं शताब्दी ई० तत्व उपनिषदी वी रचना होती रही । 


उपनिपदों का प्रतिपाद्य विषय 


विषय वी दृष्टि से बेदो के प्रमुख तीन भाग है कम, उपासना और ज्ञान । 
बर्म विपय वा प्रतिपादन सहिता एवं ब्राह्मण भाग में हुआ हैं, उपासना वा 
विपय सहिता तथा आरण्पव भाग में वणित हैँ, और तीसरे ज्ञान भाग वा 
प्रतिपादन करने बाल ग्रन्थ उपनिपद्‌ है, जो कि मोक्ष-साधत का मार्ग बताते है । 
मोक्ष बे लिए पहला साधन ज्ञान अर्थात्‌ विद्या हैं । 
विद्या 

विद्या दो प्रकार शो बतायोी गयी हैं परा और अपरा | चारो वेद और 
छह वेदाय अपरा विया और अक्षरबत्रह्म वा ज्ञान करानें बाली परा विद्या 
है (त्दक्करमबिगम्यते) । परा विद्या अर्थात्‌ श्रेष्ठ विद्या ही वह्मविद्या है, जिसके 
प्रतिपादक ग्रन्थ उपनिपद्‌ हूँ । अपरा विद्या वर्मप्रघान विद्या है, जत्तएद कर्मविद्या 
हैं । कर्मविद्या की फलोपलब्धि वालान्तर मे होती हैँ, किन्तु ब्रह्मविद्या तत्तारू 
फ्छदायिनी हूँ । कर्मंफल विनश्वर भी है, किन्नु ब्रह्मविधा का फ्ल अविनस्वर, 
अमर होता हूँ । अपरा विद्या मुक्ति का कारण नही हो सकती, विन्तु परा 
विद्या मोक्ष को देने वालो हूँ । फिर भी अपरा विद्या के द्वारा परा विद्या के माक्ष 
फल वो उपछयध जिया जा सकता है, वयोकि वह हेतु हैं । 
विद्या; अविद्या 

अनित्य, अशुचि, दु ख, अनात्मा में जमझ नित्य, शुद्धि, सुख और आत्मबुद्धि 
अविद्या हूँ । प्रत्यकू से अभिन्न ब्रह्म वा वोव कराने का साक्षात्माघन विद्या 
है । ज्मवे विपरीत अविद्या हैँ, जिसने कारण आत्मभिन वेहादियों में श्रांतिवश 
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आत्मब॒द्धि होने वे कारण जीव ससारासक्त होवर परमार्थ से च्युत हो जाता है । 

बरह्मविद्या के अमाव वो अविया बहते है, जिसने सम्बन्ध में 
'मुण्डकोपनिपद्‌' (१।२।८-९) में कहा गया है वि अविद्या में छिप्त अज्ञानी 
पुरप अहवारी, अभिमानी हो जाते हैं । रागासकत होने वे! वारण वे विद्या 
ज्ञान) को नहीं पहचान पाते, जिससे उनका उत्तम छोक क्षीण पड जाता 
हूँ और पतन हो जाता हैं। अविद्या से घिरे हुए वे अपने-अपने को घीर तथा 
पण्डित समझते है। इसलिए वे मोहित होवर इधर-उघर डोलते है, जैसे अघे 
के द्वारा ले जाये जाते अन्धे (अन्धेनेव नीयमाना ययान्धा ) । 

इसी प्रवार 'ईशावास्योपनिषद' (९११) में विद्या और अविद्या वा स्वरूप 
विस्तार से समझाया गया है । वहाँ कहा गया है वि जो पुरुष बेवऊ अविद्या 
(अज्ञान) या कर्म, की उपासना बरतें हूँ वे अदर्शनात्मकः (सासारिक) अज्ञात 
में प्रवेश करते है । 

मुमुक्षु पुएप के लिए बताया गया हैं कि बह वेदबिहित दर्मो को करता 
हुआ साथ ही आत्ज्ञान (विद्या) के लिए यत्न करे । क्योकि केवल आत्मतान 
या देवताओं की उपासना से दूसरा ही फल मिलता है, और केवल कर्मानुप्ठान 
से दूमरा ही फल मिलता हूँ । थुति भी इसी वात को वहती है कि कर्म बरतने 
से पितृलोक और आत्मज्ञान से देवछोव प्राप्त होता है। इसलिए जो पुरुष 
विद्या (आत्मज्ञान) और अविद्या (वर्मातुष्ठान) दोनो को एवं साथ 
जानता है वह अविद्या से मृत्यु वो दूर बर विद्या से अमृत (मोक्ष) वो प्राप्त 
करता है । 
प्रकृति या साया 

प्रद्ृति, पुरण और परमात्मा का ज्ञान ही उपनिपद्विद्या वा प्रतिपादय 
विपय हैं । मूल तत्त्व प्रह्वति से ही जगत्‌ वा अस्तित्व हैं। यह प्रकृति ब्रह्म 
की उपादान भूत माया है | उद््‌भिज, अण्डज, स्वेदद और जरायुज चार 
देहधारी, वाक्‌, हस्त, पाद, वायु, उपस्थ, ये पाँच कमेंद्िय, चक्षु, श्रोत्र, 
घाण, जिहवा, त्वक, मन. व्‌द्धि, चित्त तथा अहब्दार, ये, नो, झालेल्दिय, ओए., एक 
विपय--ये सभी प्रश॒ति तत्त्व दे कार्य-व्यापार है | 
झात््मा 

उपनिपदों में आत्मा को अजन्मा, नित्य, शाश्वत और पुरातन वहा गया 


है । वह जन्म-मृत्यु से रहित है । शरीर के विनष्ट हो जाने पर भी उसकी स्थिति 
में कोई विवार उत्पत्त नही होता । वह मेधावी है $ 


डर उपनिषदो में दर्शन 


नविकेता को उपदेश देते हुए क्ठोपनियद्‌' में यमराज ने आत्मा का स्वरूप 
बताते हुए बढ़ा हूँ कि 'हे नविब्रेता, यह चैतन्यस्वरूप आत्मा न जन्मता है और 
ने मरता हूँ । न यह विसी दूसरे से उत्पन्न हुआ है और न कोई दूसरा ही उससे 
उत्पन्न हुआ है । झरीर के नप्ठ होने पर भी वह नहीं मरता” (१३१२) । वह 
आत्मा सूक्ष्म-से-सूक्मतर और महान्‌ से भी महत्तर हैं । वह जीव की गुफा मे 
छिपा है (१॥२१९) । वह समस्त अनित्य झरीरों में रहता हुआ भी शरीर 
रदित है; सगस्त अस्थिर पदार्थों में व्याप्त होते हुए भी सदा स्थिर हैं। इस 
नित्य और महान्‌ विभु आत्मा वो जो धीर पुरुष जान छेता हैं वह शोक से तर 
जाता हूँ (११२२) । वह न तो वेद वे प्रवचत से मिलता हैं, त विशाल बुद्धि 
से और न केवल जन्मभर शास्त्रों के श्रवण से ही; वल्कि वह उसको मिछता 
है, जो उसको पाने के लिए व्यावु हो जाता है (१।२।२३) । यह शरीर रय 
हैं, भात्मा रथ का स्वामी रयी नाम से कहलाता हूँ, बुद्धि सारथी है, मत छगाम 
है, श्रोवादि इन्द्रियाँ उस के घोड़े हूँ, शब्दस्पर्शादि विषय उनके दौड़ने की भूमि 
हैं । इस शरीर-इन्द्रिय-मन से युवत आत्मा को भोवता वहते हैं (१३॥३-४)। 
प्रज्ञात्मा 

'कौपीतकी” उपतिपद्‌ वे चौये अध्याय में छिपा है कि भ्रज्ञात्मा फा ज्ञान 
प्राप्त करता आवश्यक हूँ । प्रभात्मा शरीर में उसी प्रकार व्याप्त है, जैसे काप्ठ 
में आग । सम्पूर्ण प्राण-चेप्टाये प्रज्ञात्मा के पीछे उसी प्रवार भागती है, जैसे 
घन के पीछे घन-लुब्धव । इस प्रज्ञात्मा का ज्ञान प्राप्त करने पर सम्पूर्ण पाप एव 
दु स़ विनप्ट हो वर परमानन्द की प्राप्ति होती हैं । इसी हेतु धर्मसूत्री ने पापमुवित 
के लिए उपनिपद्‌ विद्या के अव्ययत पर बछ दिया है। 'ऐतरेयोपनिपद' 
के तीसरे अध्याय में कहा गया हैं दि ब्रह्म आदि देवता, प्र महाभूत, 
स्वेदज, अण्डज, जरायुज, उद्भिज, स्थावर, जगम आदि जितनी भी जीवार्मामे 
है, सब वा आधार प्रत्ञान है । यह सम्पूर्ण ब्रह्माण्ड उसी में आधारित हूँ । वही 
प्रभात ब्रह्म हूँ । 


ब्रह्म का स्वरूप 


ब्रह्म सत्‌ है 
उपनिपदों के अनुसार ब्रह्म सत्‌ है। बह सर्वेव्यापी, नित्य, अनन्त और 


शुद्ध चैतन्य है | वही सब वा आत्मा है। उसी से इस जगत्‌ वी उद्पत्ति 
हुई है#उसी से यह स्थिर हूँ और उसी मे विछ॒य हो जाता है।यह प्रकृति 
भा० द०--+ह३े 
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और ये प्राइतिक शक्तियाँ उसी का अश हूँ । वह सत्य, और अनन्त है । वह 
शब्द, स्पर्श, धप आदि से रहित, अक्षय, अरस, नित्य और गन्धरहिंत है। बह 
आदि-अन्त से हीन और ध्यूव है। इस नाना रूपात्मक जगत्‌ के पहले सतत 
शब्द वाच्य, अव्याइत, ब्रह्महप ही था। वह एकमात्र अद्वितीय था, अर्थात्‌ 
सजातीम, स्वगत त्या विजातीय भेदों से रहित था । यह विश्व ब्रह्म ही है । 
यह सब कुछ आत्मा ही हूँ । सब प्राणियों के भीतर वही छिपा हूँ । वह ब्रह्म तू 
ही है। 
यह ज्ञानमय है 

ब्रह्म का स्वरूप विज्ञानमय और आतनन्दमय हैं। उसको विवेक के द्वारा 
जाना जा सकता हूँ ।वह मन, वृद्धि इन्द्रिय से परे हैं। वह अन्तर्थ, कूटस्थ, 
नित्य और विभु है। उस ब्रह्म का, जो घट-घट में छिपा है, साक्षात्कार 
बरने के लिए जितेन्रिय, शातचित्त, निरीह, सहिष्णु ओर आत्मनिष्ठ होने की 
आवश्यकता हूँ । उसका दर्शन, श्रवण, मनन और निदिध्यासन से हो सकता है। 
उसका साक्षात्कार करने के बाद मनुप्य अमर हो जाता है और उसके सभी 
बन्ब॒न छूट जाते है (अब मत्यप्मृतो भवत्येताववनुशासनम्‌) । 
बह अज्ञेय नहीं है 

उपनिपदो में ब्रह्म को ज्ञाता या विषयी कहा गया है । जिसके द्वारा यह 
सब जाना जाता है उसके कैसे जाना जा सकता है ? (येनेद सर्थ विजानाति 
ते फेल विज्ञातीयात)) अभवा जिसका वाणी वर्णन नही कर सकती और 
जहाँ तक मन की पहुँच नही हूँ (यों वाचो निवत्तंग्ते अप्राप्य मनसा सह) 
इत्यादि श्रुतियाँ निषेघात्मकः नहीं; वल्कि उस परम तत्त्व की अगम्पता 
को प्रव॒ट करती हूँ । वाह्त्तव में वह ज्ञाता का ज्ञान हैं। उसके द्वारा सब कुछ 
देसा जा सकता हूँ । यही उसको अपरोक्षानुभूति का रहस्य हैं । 'मुण्डकोपनिपद्‌/ 
में बहा गया हूँ कि 'प्रणण (ओरेम्‌) धनुष है, आत्मा तीर है और ग्रह्य उसका 
छट्य हैँ | एकान्त चित्त से निश्चाने को वेघते रहना चाहिए, मिससे तीर और 
निश्ञान एक हो जाय; अर्थात्‌ तीर ठीक निश्ञानें पर जा लगे । 
पर ; अपर या नियुंण ६ सगुण 

उपनिपदो में ब्रह्म वे दो रुप माने गये हैँ : पर और अपर । पर ब्रह्म 
निर्पाधि, निसीम, परात्पर और निर्गुण हैँ । अपर ब्रह्म सोपाधि, ससीम, 
अन्तस्थ और सगुण हैँ । पर यहा सत्‌-चित्‌-आनन्द स्वरुप है और अपर 
ब्रह्म नित्य, सर्वब्यापी, जगत्मप्टा तथा वर्मों वा अधिष्ठाता है । वहीं पालक 


ड्ड३ उपनिषदों में दर्शन 


सर सह्ार्व भी है। पर ब्रह्म परा विद्या का विषय और अपर ब्रह्म अपरा 
विद्या वा विपय है । पर ब्रह्म अवर्शवोय है और उसको 'नेत्ति, नेति' से कहा 
गया है, विन्तु अपर ब्रह्म सोपाधि होने से वर्णनीय है और उसको 'इति, 
इति' से कहा गया है । 

पर ब्रह्म सत्य, ज्ञान, अनन्त, अद्देत, अमृत और सनातन है । अपर ब्रह्म जगत्‌ 
वा कारण, पाप-पुष्य वे फछ्ो को देने वाला, प्रवाशक और वह भी अनन्त, अक्षर, 
सनावन तथा सर्वज्ञ है। वस्तुत पर और अपर थर्थात्‌ निर्गुण और सगुण, ब्रह्म 
के! इन दोनों स्वरूपो वी शवितियों, विभूतियों और अनन्त, अखण्ड स्वस्पों में 
मोई अन्तर नहीं हूँ । उनमे अन्तर हैँ तो इतना ही कि पर ब्रह्म की प्राप्ति वैराग्य 
त्याग, तपस्या और सन्यास से समव है, वित्तु अपर ब्रह्म वो भवित, श्रद्धा, प्रेम 
और भावना से प्राप्त उिया जा सबता है| पर पारलीबिया और अपर ऐहिक 
जगत भा विषय है । दोनो वी शक्तियाँ अनन्त है । एवं जगोचर है ते! दूसरा 
संगोचर है । दोनों में कोई बडा नहीं हैं । दोनो की प्राश्ति के समान फठ तथा 
परिणाम है । दोनो एवं रुप हूँ । 
ऐंक्य का सिद्धान्त 

उपनिपदी बा ऐव्य-सिद्धान्न उसकी तात्विय जावकारी के लिए बडा 
उपयोगी हैँ । यह ऐवय ही वेदान्त या अद्गेत हैं, शिसके अनुसार सभी कुछ 
हैं, किन्तु उसका एक ही परम तत्त्व में अधिवास हैं। उपतिपदों तथा 
बेदान्त दा यह ऐव्य-सिद्धान्त वस्तुत दार्शनिवा जग्रत्‌ का साम्यवाद हैं। 
दर्शनों के इस साम्पवाद में एव वस्तु या एव जीव, दुसरी वस्तु या दूसरे जीव 
से इतने समीप हैँ कि उनको दो इकाइयाँ कहा ही नहीं जा सवता है। स्वहूप 
से, विचार से, वर्म से और सभी तरह से कही भी, किसी भी अवस्था में भिन्नतां 
या अनेंक्ता है ही नहीं । 

जीव और आत्मा 


उपनिपदो में जीव को वेयवितक आत्मा और बात्मा को परम आत्मा 
बहा गया है और बताया गया है वि दोना क्रमश अधवार तथा प्रयाश 
की भाँति एवं ही गुफा में विवास बरते हैं। जीव अनुभूतियुवत और 
वर्मफरो वे बनन्‍्धनी से जकडा हुआ है, विंतु आत्मा अज, अनादि और 
नित्य है तथा कर्मवन्‍्धी से विमुक्तर हैं। जीय वा छद्ष्य होता है आत्मा वा ज्ञान 
प्राप्त वर्ना और अपने सारे बत्वनों तथा द्वैतभावताओं को मिटा वर अद्वेत की 
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ओर उन्मुख होना । उपनिपदों का आत्मा वस्तुत ब्रह्मस्वरुप है, किन्तु जीव 
कर्मवन्धो क॑ कारण जन्म-मृत्यु का ग्रास है । इस जन्म-मृत्यु रूपी महान्‌ अभिशाप 
से आत्यन्तिकी निवृत्ति के लिए जीव से अर्थात्‌ वैयक्तिक आत्मा से परम आत्मा 
का सातिध्य प्राप्त करना पडता है । 
जोष और ब्रह्म 

उपनिषदो की अद्वेत विचारधारा वे अनुतार संसार में ब्रह्म के 
अतिरिक्त कुछ नहीं हैँ । 'छान्दोग्योपनिपद्‌र में जीव को भी ब्रह्मस्वहूप 
कहा गया हैं । उपनिषद्‌ ज्ञान को प्राप्त दरने की इच्छा ब्रह्मस्वरूप देहधारी 
जीव को इसलिए हुई कि वह अविद्या के प्रभाव से अपने वास्तविक अजन्मा, 
अविनश्वर, शुद्ध-बुद्ध-सयुक्त, सच्चिदानन्दमय, आत्मस्वरूप को विस्मृत कर स्वय 
को जन्म मरण घर्मा, कर्ता, भोक्ता तथा सुख दुख से युक्त मान बैठा हैं जौर 
उनके कारण वह जन्म-मरण के वन्वन से छुटकारा नहीं पा सकता । उपनिपद्‌ 
बह ज्ञान है, जिसके प्राप्त हो जाने से जीव को दु खो से छुटकारा पाते, ब्रह्मस्वरूप 
हो जाने तथा अविद्या का बोहरा मिटा डालने का प्रकाश मिछता है । ऐसा ज्ञाती 
जीव, मोक्ष को प्राप्त होकर अनन्त आनन्द का अधिकारी हो जाता है । 
जीव फीो चार अव्स्याएँ 

उपनिषदो का जीव विज्ञान बड़ा ही सुब्यवस्थित हूँ । उनमें जीव वी 
चार अवस्थाएँ बतायी गयी हैं ॥ जीव की इन चार अवस्थाजा वो जानवर 
सहज ही में आत्मा वे! साथ उसवा सम्बन्ध स्पष्ट हो जाता है । उसकी चार 
अवस्थाओ के नाम है जाप्रतू, स्वप्म, सुपुष्ति और तुरोय | जाग्रतू अवस्था 
में जीव 'ससार' कहलाता है, स्वप्नावस्था में जोब को 'तैजस' कहा जाता 
है, जब कि वह मनोमय बना रहता हैं। सुपुप्ति अवस्था में जीव प्राज्ञ' 
वहछाता हैँ, जब वि वह अन्तर्वाह्य दृष्टिया वा त्याग वरके आनन्द में एक्रस 
होझर रहता है, और तुरीय अवस्था में वह आत्मा” वे सास से बहा जाता है, 
जय वह न चेतन है न अचेतन ही, बल्कि एक, अद्वैत हो जाता हैं । जीव की 
यह आात्मावस्था ही ब्रह्म है । इसलिए उपनिपदो में जोद को हो झात्मा वहा 
गया हूँ और वेदान्त दर्शन में वह जीवमाव की उपादागभूत अविद्या हैं| अविद्या 
शी निवृत्ति हो जाने पर उसको ब्रह्मस्वरूप माना गया है । 
पाँच फोश 

ये पाँच कोश जीव के सूइमातिसूदम शरीर हूँ । एवं प्रवार से 
जीव फी शुरक्षा बे मे पाँच कवच हैं। उनके नाम हैं अनमय, ्राणमय, 
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मंदोमय, विज्ञानमय और आतन्दमय । अन्नमय कोश अन्‍्तस्थ जीव का पहला 
द्वार हैं, जिममे शरीर तथा इन्द्रियाँ रहती है और जो अन्न के द्वारा जीवित 
रहती हूँ । प्राणमय कोश दूसरा द्वार हैं, जो अनमय कोल के अन्दर है और 
जिम्ममे प्राणशत्तिया पा निवात्त हैं और जिसे द्वारा श्र में गति उत्सन्न 
होवी है । उसरे भी भीतर मनोमय कोश है, जिसदाय अधिप्ठाता मन है और 
जी समस्प-वितत्यों वा धर है । मदोमय पोश ने भी भीतर विज्ञानमय कोश है, 
जिसमे निवास करने वाली य्रुद्धि है और जो दैतमाव वा वारण हैं । उसवे' भी 
भीतर अन्त में आनन्दमय वोश हूँ, जिसमें जीवात्मा वा अधियास है और जो 
आत्मा भी है तथा ब्रह्म भी । वह आनन्दमय है, निरपेक्ष है और सर्वज्ञ होने से 
दृष्टा भी हूँ । जीव बा लक्ष्य इसी तबः पहुँचने का होता है । 


ब्रह् और जयत्‌ 


उपनिपदों में जगत को ब्रह्म का ही दूसरा रूप माना गया है। ब्रह्म ही 
उसका पिता हैं, वही पालक हैं और वही सहारवर्ता | ब्रह्म अनस्त है और 
जगन्‌ उसबा एुत्र अ्चा हैं । मुण्डगोपनियद (११७) में अद्गेत-दृष्टि से मगत्‌ 
और ब्रद्म वा सम्बन्ध बताते हुए लिखा गया हैं 
ययोपनाभि. सूजतें गृहणते च॑ 
मया पृथिध्यामोषधय' सस्भवस्ति । 
मया सत प्रुरुषात्‌ करेशलोमानि 
तयाक्षरात्‌ सम्भवन्तीह विश्वम्‌ (१ 
अर्थात्‌ जिस प्रकार मवंडा अपने अन्दर से तन्तु वाहर निवारू बर जार बनाता 
हूँ और फिर उन तन्तुआ को अपने में हो समेट छेता हैं, शिस प्रवार बिना 
यत्त पृथ्वी से ऑपधियाँ उत्पन होती हैं और उसी में लोन हो जाती है, और 
जिस प्रकार बिना चेप्टा किये पुरुष के पैश तथा लाम उत्पत होते है, उम्ती 
प्रकार अक्षर ब्रह्म से विश्व वी उत्पत्ति होती है । 
इस श्रुति के अनुसार ब्रह्म ही जगत्‌ का निमित और उपादान कारण है! 


बन्‍्धन तथा मोक्ष 
जीवन दु समूलक है । वह अनेक तरह के बन्यनों से बेंबा है । वह 
निरन्तर ही जन्म-मृत्यु के चक्र में घूम रहा हैं। इस वन्चन से छुटकारा 
दिलाने कछी, परम पुरुपाथं को प्रकाशित करते वालो और परमार्थ का 


हे 
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यथाय॑ स्वरूप बनाने वाछी एकमात्र परम छपकारिणी विद्या उपनिषद्‌ हैँ! 
तत्त्व जिज्ञासुओ के लिए वह परमार्थ है और बलेशयुक्‍त जीवो के लिए परम 
उपकारी । सुख दु ख, छाभ हानि, जय-पराजय वी बिना चिन्ता किये कर्मरत 
रहने के लिए 'गीता' में जिस परम पुरुपार्थ का निर्देश किया गया है, उपनिपद्‌ 
भी ठीक उसी निप्काम कर्म का प्रतिपादन करके 'बतंव्यशास्त्र' को भी अपने 
अन्दर समाहित कर छेते है । हे 

अनन्त कर्मबन्धो से जकड़े हुए जीव को सर्वथा छुटकारा देने वाछे मोक्षमार्ग 
वा मिलपण भी उपनिपदों मे क्या गया हैं । “ईशावास्योपनिपद्‌' (१ २-१४) 
में कारणछप ब्रह्म और वार्यरूप जगत्‌ वा प्रतिपादन करते हुए छिखा गया है कि 
बारणरूप ब्रह्म की उपासना से विशुद्ध माक्ष और कार्यरूप जगत्‌ वी उपासना से 
मोक्षरूप फल (कर्मफल) मिलता है। जो पुरुष एक साथ इन दोनो को जानता है 
वह मृत्यु (असभूति) पर विजय प्राप्त करके मोक्ष (सभति) को प्राप्त करता है। 

इसी भप्रवार 'क्ठोपनिपद्‌' (१।३॥८ ) में यमराज और नचिकेता का सम्बाद 
तत्त्वज्ञान की दृष्टि से बडा ही महत्त्वपूर्ण हैं । उसमें परमपद मोक्ष की प्राप्ति 
बे लिए कहा गया है कि जो विदेकी है, जिसका मन निगृहीत है और जो सदा 
पविन रहता हैं वह ऐसे परमपद को प्राप्त करता हैँ, जहाँ से छौदबर किर 
जन्म प्रहण नहीं करना पड़ता । 


वेदान्त दर्शन के आधार 


वैदान्त दर्शन के मूछ आधार उपनिषद्‌ हो है। सदातन्द (१६०० ई०) ने 

“बेदान्तसार' की प्रस्तावना में कहा गया है कि उपनिपदो को प्रमाणस्वरूप 
मानने वाले दर्शन का नाम ही वेदान्त है 'वेदान्तो नाम उपनिषन्प्रमाणम्‌' । 
उपनिपदों की 'तत्वमप्ति', 'सदेव सोस्येदमग्र आसीरदेकमेवादितीयम्‌' और 'सर्च 
झल्विद श्रह्म/ इन ऐक्य-अनैक्य विधायक श्रुतियों के आधार पर ही बेदान्त 
दर्शन वी भूमि तैयार हुई है ओर उसमें जिन भिन-मिन्न बादों का प्रवत्तन 
हुआ उनवा विवरण इस प्रवार हैं 

मध्व का द्वेववाद 

शकर का अद्वेतवाद 

रामानुज बा विशिप्टाईतवाद 

वल्क़म का शुदाईतवाद 

निम्पाय॑ का दैवाईसवाद 


४७ उपनियदों में दर्शन 


निष्कर्ष 

इस प्रकार तत्त्व-विवेचद की दृष्टि से उपनिपद्विद्या का एकमात्र 
प्रतिपाथ विषय वहा हैँ | ब्रह्म की सत्ता क्‍या है, जगत-ब्रह्म का सम्बन्ध 
बया है, ब्रह्म-जीवात्मा वा स्वरूप क्‍या है, ब्रह्म की उपलब्धि का भार्ग वदौन-्सा 
है, आत्मा, शन्नात्मा तथा प्रज्ञान क्या वस्तु है, ब्रह्म-आत्मा के ऐव्य का कया रहस्य 
हैं और ब्रद्म-साक्षात्तार का अर्थ तथा फल क्या है, मे सभी बातें उसमे वर्णित 
हैं। मही उपनिपदों की उपयोगिता हूँ । 

उपनियद्‌ भारतीय तत्वत्रिया के मोत है। वे अनेक्ता में एकता स्थापित 
करके जीवन की विभिन्न घाराओं को एक ही महाएँव में विछयरित होने शा 
प्रतिपादन करते है । उपनिपदों के दिचारी की सर्वोच्च महानता इसमें है कि 
उनमे समस्त मानवता के लिए समान रूप से श्रेय और हित वा निदर्शन 
किया गया है । 


गीता में दर्शन 


श्म्स्स्म्सममसन नमी बगनीगीसनीससशननानारामबीबाबाना शरीक 


मे के के के 


गीता का मुख्य उपदेश 


गीता' का मुझ्य उपदेश क्या हूँ, इस सम्बन्ध में विद्वान्‌ एकमत नहीं है! 
यहूं अनेक्य आज ही नहीं, वल्कि प्राचीनकाल से चला आ रहा है । “गीता! 
पर अब तक अनेक भाष्य तथा टीवाएँ छिखी गयी । उनमें गीता का एक 
ही मुख्य उपदेश नहीं वहा गया हैँ । इस प्रकार के प्रमुख भाष्यकारों में 
शबर, मध्य, रामातुज, निम्वार्क, वल्छभ और चैतन्य का नाम उत्झेखनीय 
है । इन धर्माचार्यों एवं दर्शनाचार्यों नें ज्ञान, कर्म और भक्ति आदि अनेक 
दृष्टियों मे 'गीता' का विवेचन किया हूँ और दविसी ने उसको ज्ञानप्रधान, कसी 
ने बर्मप्रधान और विसी ने भक्तिप्रधान पुस्तक बहा है । 

“मगवदुगीता' नाम से हमें विदित हीता हैं कि वह भगवान्‌ वा गाया हुआ 
उपनिपद्‌ हैँ । उसमें भगवान्‌ श्रीकृष्ण द्वारा अर्जुन को दिया गया उपदेश सुरक्षित 
है | भागवतधम और गीताधर्म, दोनो भगवान्‌ द्वारा प्रतिपादित होने के बारण 
एक ही वस्तु हैं। इसलिए भागवतघर्म, गीताबर्म जितना महनीय और प्राचीन 
हैँ । गीता' वे चौथे अध्याय (४।१-३) में स्पप्ट बिया गया है क्तियह 
उश्केशा' अपफ्ाप्ट के अ्पप्रणण जिपएकाप्ड हरे पिपाए या ? फिकस्काह के रह हे 
ओर उसका मर्म मनु ने इक््याकु को समझाया था। 'महामारत' के शा्तिपर्व 
(३४८५१,५२) से हमें विदित होता हूँ कि यह गीताघर्म विवस्वानू, मनु, 
इदवार आदि यो परम्पश से प्रवत्तित होवर श्रेतायुग में ब्रह्मदेव द्वारा 
छोवविश्वुद हुआ $ 


श 


रद भीता में दर्शन 


इसी मागवतधम्म या गीताघर्म के सम्बन्ध में वैज्म्पायन, जनमेजय से बहते 
हैं (महा०, शञा० ३४६१०) है नृपश्रेप्ठ जनमेजय, यही उत्तम भागवत्त धर्म 
विधियुक्त और सक्षिप्त ढग से 'हरियीता/ (भयवदुगीता) में पहछे-पहल तुझे 
बतछाया गया है ।/ 

“महाभारत के अध्ययन से हमें स्पप्टतया यह विदित होता है वि श्रीकृष्ण 
ने 'गीता' में अर्गुन को जो ऊँचा उपदेश दिया था वह विवस्वान्‌, मनु, दया 
आदि वी परम्परा से चलढ्य आता प्रवृत्तिप्रधान भागवतबर्म ही था । उसमें जो 
सिवृत्तिप्रधान यतिधर्म वा वही-क्ही समावेश हो गया हैं वह उसका भौणपक्ष 
था। भागवत से हमे पृथु, प्रहछाद, प्रिमत्रत आदि भकक्‍ती वी कमाओ को पदसर 
मालूम होता हूँ कि 'गीता' का प्रवृत्तिविषयम' नारायणीय घम थौर 'मागवत्त' वा 
भागवत घममं, दोनों एक ही थे । 
सतह्यवोष 

“महाभारत! के अश्वमेष पर्व (१६।१०-१२) में गीता” वे उपदेश या 
मूछभत्र बताया गया हैं । युद्ध समाप्त हो जाने के बाद अर्जुन ने श्रीकृष्ण से 
कहा था कि हि प्रभो, में तो आपने द्वारा किया गया गीता” का उपदेश, 
युद्ध में व्यप्र होने वे कारण, भूल गया हूँ । हपया उसे मुर्मे फिर से 
बताये । अर्जुन वे उत्तर में श्रीहप्ण ने बहा 'हे बजुन, तू ने यह बढ़ी भूल 
बी, जो तू गीता! वो भूछ गया । उस गीता वे उपदेश का तो मेने बड़ें ही 
योगयुवत्त मन से छुझे दिया था । वह उपदेश्न ब्रह्म के स्वरुपयोध वे लिए 
पर्याप्त था । अब तो गीता! का बह सारा उपदेश मेरी स्मृत्ति में नहीं रहा । 
इसलिए पुत्र मैं गीता' का उपदेश नहीं कर सकता हूँ ।' 

इस प्रसंग से ऐसा ज्ञात होता है. कि अर्जुत को श्रीहप्य से गीता बा 
उपदेश ब्रह्मदोध के लिए दिया था । सारी गीता का यही तिप्वर्ष है । महाभारत 

(भीष्म ४३५) में बहा गया हैँ वि 'महामसारत रूपी अमृत का मवन बरते 
उस सारमभूत ग्रौतामृत' को भगवान्‌ श्रीक्षष्ण ने अर्जुन के सु्र में होम 
(उपदेश) पिया 

भारतामृतसर्दस्थगोताया. मपितस्य च। 

सारमुद्धत्य इृष्णेन अर्जुनस्प मुखे हुतम्‌ ॥ 

'वीता' वा वस्तुत यही सार है) यह ब्रह्मवोध कैसे होता है, इस वे उपाय 
भी गीता में बताये गये हूँ । उसके दो प्रमुख उपाय है - श्ञानविष्ठा और 
योगनिष्या 4 


भारतौय दर्शन ५० 


ज्ञाननिष्ठा और योगनिष्ठा 

ीता' असस्य रत्ना का सागर हैं । उसके एक एक रत्न को उसका एक एक 
उपदेश बहा जा सकता है और उन सभी उपदेशा में व्यापक मानवता का हित 
बताया गया है । इत सभी उपदेशो के समम से एक महान्‌ एंव व्यापक उपदेश 
बी निम्पत्ति हुई है। वह उद्देश्य है अवादिवाल से अज्ञान में पडे हुए जीव को 
परमेश्वर की प्राप्ति कराना । इस परमेश्वरप्राप्ति के लिए अनेक दर्शमा में अनेक 
साथन वताये गये है। 'गीता' के अनुसार उसके दो साधन है. ज्ञाननिष्ठा 
और योगनिप्ठा । 
ज्ञाननिष्ठा 


ज्ञामनिष्ठा का दूसरा नाम साग्यनिप्ठा या कर्मसत्यास भी हैँ । अपने 
समस्त कार्या, इच्छानों और अपने-आप को, अभिमानरहित होकर, उस 
परमैश्वर से मिला देना ही 'ज्ाननिप्ठा है, अर्थात्‌ उस शञानमय से एकनिप्ठ 
हो जाना ही 'गीता' का उद्देश्य है। ज्ञाननिष्ठा के सिद्धान्त में बताता हैँ कि 
(१) यह जी दृश्यमान चराचर ज़गत्‌ हैं वह सब कुछ ब्रह्म ही है, उसके 
अतिरिक्त बूुछ हूँ हो नही। इसलिए हम और हमारे द्वारा जो कुछ कर्म होते है 
वे सभी ब्रह्ममय है। (२) यह जो कुछ भी दिखायी दे रहा है वह मायामय है, 
क्षणिव हूँ, माशवान्‌ है । उसमें मत, बुद्धि तथा इस्द्रिया को लगाता व्यर्भ है । 
यदि मन, बुद्धि, इन्द्रियों का बुछ उपयोग है दो वे ब्रह्म मे ही छगाकर साथक 
है । (३) यह जो प्रत्तीयमान है वह सब ब्रह्म है ओर वह ब्रह्म “में हूँ । इसलिए 
यह सर मरा ही है, इस प्रवार आत्मा को अधिप्णाता मानना । (४) यह जो 
दृश्यमान हूँ सब मायामय हैँ, नाशवान्‌ हूँ । इसदा अत्यन्ताभाव ही आत्मा है 
जो भावमय है और मु्न में निवास करता है । यही ज्ञाननिप्ठा है । 
योगनिष्ठा 

योगनिप्ठा के अपर नाम हैँ समन्तपयोग, वुद्धियोग या सारिबक 
त्याग । यह जो दृश्यमान है उसके प्रति अनासवित, अनिच्छा, बर्मो के प्रति 
स्वाभाविक प्रवृत्ति और मन, वचन, फर्म से उसी प्रभु के अधीन हो जाना ही 
योगनिष्ठा' हैँ । यह योगनिष्ठा ही 'कर्मंयोग' हूँ । इसके तीन भेद है (१) 
कैवछ कर्मयोग, (२) भवितिमिश्षित कर्मयाय और (३) भक्निप्रघान कमयोग । 
गीता! में भगवान्‌ ने यही तो केवछ पल्त्माग वरनें वे लिए वहा है, वही 
मेवक अनासवित्याग दे लिए वहा है, किन्तु फल और अनासक्ति, दोनों 
बा एवं साथ त्याग होना ही बेवलर फर्मयोय! हैं । अपने-अपने वर्णाश्रण श्रम 


५१ गौता में दर्शन 


वे अनुसार परमेश्वर को पूजा-अर्चना करके उन्हे प्रसव वरना ही 'नक्तिमिश्रित 
कर्मयोग' हैं। जनासक्ति, अनिच्छा और त्याग से सम्पत् होवर सब कुछ 
उस विश्वात्मा वा है, ऐसा समझना और भजन, ध्यान, उपासना, वर्म आदि 
सब बूछ को परमेश्वर के अपण कर देना, 'भक्तिप्रवान कर्मयोग! हैं 

इस प्रवार ज्ञाननिप्ठा और योगनिप्ठा के द्वारा मनुप्य सहज ही में परमेश्यर 
को प्राप्त बर लेता है, गीता' में श्रीड्ृष्ण ने अजुंन को यही उपदेश दिया था । 
प्रन्य का तात्पयंवोध शरणागति 

किसी ग्रन्थ के उद्देश्योच या तालपंशोध ये लिए शास्तवारों ने 
छह उपाय बताये हैँ. (१) उपन्‍्मोपसहार, (२) अम्यास, (३) अपूर्वता, 
(४) फल, (५) अयंवाद और (६) उपपत्ति। 
उपक्रम 

ग्रन्थ के उपक्रम से यह ज्ञात होता है कि उसका उद्देश्य वल्याणगरारी 
कर्त्तव्य वा उपदेश देवा था| अर्जुन ने श्रीहृष्ण से कहा (३७) है “में 
अपने मन से अपने वर्क्तब्य वा निर्णय नहीं कर सब हूँ । अत आपवी शरण 
में आया हूँ । इपया मुझे मेरे कल्याणकारी वर्त्तव्य वा उपदेश दें । 
'उपसहार 

श्रीकृष्ण का यह उपदेश था (१८६६) सब घर्मो को छोड़गर मैरी 
इरण में आ जाओ ॥ बह प्रस्थ वा उपहार है । इस उपमहार में घरणागति 
का उपदेश है । 

अभ्यास 

इस शरणायति के लिए श्रीनृष्ण ने वारवार गीता में अर्जुन का 
सुझाया हूँ । हि 
आपूर्चेतता 

अपूर्वता बहते है लवीवता वो । वर्तमान समाज दे लिए जिस ब्तंव्य की 
अपेक्षा है जौर जो झास्त्समत और छोकहितवर हो वह पूर्व! कहलाता 
हैँ । गीता' से पहले छोकहित वे! लिए झास्त्रकारा में केवल आन, केवछ बर्म 
और केवल भक्ति का निईेश क्या या, किस्तु गीता में त्तीनों वा समन्वय 
बरके ज्ञानवर्मयुक्त इृष्मभवित का उपदेश दिया गया है । 
फल 

गीता के उपदेश का फल है भगवान्‌ की आजा वा पाटत बरना | देष्ण 
ने अल्या दी और अर्जुन ने मगवदिच्छानुसार कर्म क्रिया | 


आरतीय दशन ्ई 


अर्थवाद 

'मीता' में जनवादियों का उदाहरण देवार भगवान्‌ की शरणागति वे 
लिए उपदेश दिपा गया हूँ । 
उपपत्ति 

'जीता' के बारहवें अध्याय में अर्जुन ते प्रश् विया था वि हि भगवन्‌, 
जो छोग झूप-सेवा तथा माम-सेवा में दत्तचित है और जो छोग अगम्य 90% 
ब्रह्म वा चिन्तन वरते रहते है, इन दोना से कौन से साधव उचित मार्प पर 
है ?' श्रीज्ृष्ण ने कहा था 'हे अर्जुन, जो छोग अपने मन को मुझ में गा 
बर पूर्ण श्रद्धा से सवंदा मेरी सेवा वरते हैं, मुझे तो वे हो साथवः उपयुक्त मार्ग 
पर दिखायी देते है,' यही ग्रन्य की उपपत्ति हैं 

इसलिए गीता का मुख्य उपदेश्य ज्ञानक्मंयुवत भगवद्‌ शरणागति सिद्ध 
होता है | 

गीता में सार्वभौम जीवन दर्शन 

व्यापक विचार 

गीता एक सार्दभौम जीवन दर्शन वी पुस्तव है , जब हम ऐसा 
बहते हूँ ती इसका यह अर्थ होना हैँ वि गीता” में बूछ ऐसी असाधारण 
विशेषताएं हूँ, जो व्यापक विचारजगत्‌ वे लिए समानरूप से ग्राह्य है। 
वे विशेषतायें हूँ. सत्य, अहिंसा, त्याग, निरपेक्षता, समत्त्व, कर्म, ज्ञान और 
उपासगा को । वस्तुत्त ये विशेषतायें गीता' को वेदों और उपनिपदा से मिली 
है, बिन्तु उप को जिस व्यापक रुप मे प्रस्तुत किया भया है वह गीता! की 
अपनी विक्षिप्टता है । यह विशिष्टता हैं समस्त मानवता जो दृष्टि मे रखकर 
उसी के बीच वा एवं अश लेबर उसकी विभित स्थितियों वी ऐसी व्याब्या 
बरना कि, जिसमे व्यक्षित-व्यक्ति वी सवेदना मिछी हो, सर्मष्टि का हृदय 
मिला हो। गीता की इसी सावभोम दृष्टि को देखकर ऐनी बेसेंट ने कहा था 
गीता वा बहू सभीत केवछ अपनी ही जन्ममूमि तक सीमित ने रहा, अभितु 
घरती वे मित्र भिन्र भागा में प्रवेश कर भ्रत्मेक देश के प्रत्येक भावुक हृदय 
च्यवित में उसने वही प्रतिध्वति जगायी 7 
भान्ति 

'गीता' एक महान्‌ संग्राम वा बारण होती हुई भी भागवता वे लिए 
पद सन्देश देती है वि जोवन का वास्‍्तविवः ध्येय मार-बाट एवं युद्धकिप्सा 


आरतीय वरशंन ५४ 


पारमाथिक शक्ति कहते हूँ और उसको प्राकर स्वय को उस पर निछावर 

बरके अपना अस्तित्त्व ही मिदा देते है । यही गीता” का निवृत्तिमाग है 
व्यावहारिक जीवन वी दृष्टि से यदि 'गीता' के उद्देश्यों पर विचार किया 

जाय तो जान पडता है कि उसमे राजा, रक, सत, योथा कपटी, विद्वान आदि 

समाज के अनेक प्रकार के व्यक्तियों की रुचि देखने को मिलती हैँ । 

येदान्त और भविति का समन्वय 

उपनिषदो के अद्वैत वेदान्त वे साथ भवित का सामजस्य स्थापित करके 
बडे-बडे क्मेंवीरों के चरित और उनके जीवन की क्रमिक उपपत्ति बताना 
ही 'गीता' वा प्रमुख उद्देश्य है। अर्थात्‌ ज्ञानभवित-युकत कर्मयोग जैसे ऊँचे 
विपय का प्रतिपादन बरना ही गीता” का वास्तविक ध्येय हूँ । 

शास्नोकत विधि से श्रौत-स्मार्त कर्मो को करते रहने के लिए मीमासकों वा 
आग्रह यद्यपि बुछ बुरा नही, तथापि ज्ञानरहित कर्मो को करते रहने से बुद्धिमान्‌ 
छोगों का समाधान नहीं हो पाता । इसी प्रकार उपनिषदों का धर्म भले ही 
सुविचारित तत्त्वज्ञान पर आधारित है, फिर भी अल्पवुद्धि वाले व्यक्तियों के 
लिए उसकी कठिनाई अविदित नही है, और साथ ही उपनिपदों की सम्यास 
भावना लोकहित के लिए उपकारक नही मानी गयी हूँ । 

'गीता' में न तो मीमासको के ताब्रिक कर्मों का प्रतिपादन भर है, न ही 
उपनिपदो के छोक-असामान्य जान का वर्णन ओर न उसका एक्मात उद्देश्य 
सन्यास जैसे कठिन जीवनमार्स का प्रतिपादन करना हूँ। 'मीता' का धर्म ऐसा 
धर्म है, जिसमें बुद्ध अर्थात्‌ ज्ञान और प्रेम अर्थात्‌ भक्ति दोनो का सामजस्य 
करके छोकानुग्रही मोक्ष का प्रतिपादन बडी सरलता से बणित है । 


गीता और दर्शनों का समन्वय 


'गीता' और दर्शनो को विचारधारा का घुलनात्मव विइलेपण करने पर 
ज्ञान होता हूँ कि उनकी कई बातों में अत्यन्त समानता है । इस दृष्टि से यदि 
देखा जाय तो न्याय, वैशेषिव, साख्य, योग, मोमासा और वेदान्त के अनेक 
सिद्धान्त गीता' के सिद्धान्तों से मिलते है । नीचे वे उदाहरणा से सहज ही में 
मुह अनुमात छगाया जा सकता है कि सभी दर्शनों पर शीता' की स्पप्ट छाप 
है, न वेवछ विचारों को वल्वि भाषा वी भी । 
गीता में न्याय 


गीता (१०३२) बादियो वी क्या मे मैं बादरूप वया हूं (बाद प्रथदतामहम्‌) । 


५५ गीता में दर्शव 


न्यायदर्शन (११३१) . जिसमे प्रमाण तथा तक से ही स्वपक्ष वा सण्डन और 
परपक्ष वा सष्डन है औौर जो सिद्धान्त के अनुकूल हो, तया प्रतिज्ञा आदि एज्चाबयव 
बाययों से युक्त हो, ऐसी जो पक्ष-प्रतिपक्ष वी सहमति है वह बाद है (प्रमाणतर्क- 
साधनोपालस्भ: सिद्धाल्वाविदद्धः पझ्चावमबवोषपन्नः प्षप्रतिपक्षपरिग्रहो चादः )) 

गीता (१५१५) - सब बेदो का मैं ही वेद (ज्ञेय) हैं । ( वेदेइच सर्वेरहसेयवेद्य:) 

स्यायकुगुमास्जछि : एत्त्न एवं च वेदोध्य परमेश्यरमोचरः । 
गीता में देशेदिक 

गीता (७८) : में आवाश् में शब्द हूँ ( शब्दः खे ) | 

बैश्ेषियः दर्शन (२१२७) * झब्द अन्य वा गुण नहीं हो सकता ; आकाश 
का गुण होने से (परिशेषातु) बह जावाश का अनुमापक्र है (परिद्रोषास्लिग 
मावाशस्य) । 
गोता में सास्य 

गीता (६३५) : हैं अजुन, उत्त को अभ्यास और वैराग्य रो जाना जाता हूँ 
(कश्यासेन सु फीस्तेय बेराग्पेण च गृहयते ) 

साध्यदर्शन ३।३६ वेराग्यादभ्यासाच्च 
गीता में योग हु 

गीता (४३९) : श्रद्धावान्‌ ज्ञान को प्राप्त वरता हूं (कद्धापान्‌ छभते जशानम्‌ ) 

योगमभाष्य (१३०) : वह वल्याणवारिणी श्रद्धा, माता वी भाँति योगी यगे 
रक्षा करती है (सापि जननीय कल्याणों योगिनं पाति) | 

गौता (५२२) : हे अर्जुन, विपयेन्द्रिय सम्बन्वजन्ध सुप्दु घानुभवस्प भोग 
दुयो बे ही कारण हैं और उत्पत्ति-विनाक्ष वाऊे हैं। बुद्धिमानू उन भोगों मे 
मत नहीं छयाते : 

ये हि संत्पर्शना भोया डुःसमोनय एय ते । 
आद्यग्तवन्तः कौस्तेय नतेपु रमते घुधः ॥ 

योगभाष्य (२१५) : भोगो के भोगने से इच्द्रियो यो निरीट (गतुप्ट) हहीं 
किया जा सकता ( ते चेरिद्याणां भोगाश्यासेन दनृष्ण्यं बर्तु शावयम्‌) । 

गोवा (६३५) : भभ्यासेन तु कौन्तेय बैशग्मेंण घ गृहयते । 

-“ गोगदर्शन (११३) : अभ्यामबेराष्पार्भ्या सन्निरोधः 

गोता में मोसासा 

गीता (१८१८) : 
(जरिदिधी कमंचौदना ) 


भारतीय दर्शन ष्द 


शावरभाष्य (१११३२)  चोदनेति फियाया. प्रदरतके धचनमाहु 

इल्ोकवातिक (१7१२३) तेन प्रवर्तक बादय श्ञास्त्रेंडस्मिनू चोदनोच्यते 
चोदना चोपदेशस्य दिधिइचेक्ार्थवादित । 
गीता में बेदान्त 

गीता (१५६) मेरा वह थाम [प्रकाञ्नस्प) है , जहाँ जा कर फिर 
ससार में नही आते, मुक्त होजाते है (यद्यत्वा न निवर्तन्ते तद्धाम परम मम) 

वेदान्तदर्शन अनावृत्ति आब्दादनावृत्ति द्ब्दात्‌। 

यह तुलना केवल शब्द साम्य की दृष्टि से हैँ । विचारो की दृष्टि से 'गीता' 

के साथ छहो दशना वी तुलता की जाय तो इससे भी अधिक समानता देखी 
जा सकती है । 


गीता का पुरुषोत्तम 


5५३ गौता में दर्दन 


तत्त नही हूँ; बल्कि वे मूछ तत्त्व के प्रशाश्क मात्र है। गीता' में इस जगत्‌ 
को भगवान्‌ की प्रद्नति कहा गया हैँ और इसलिए जगत्‌, भगवान्‌ का, विवर्से 
तथा परिणाम न हो वर उसमे भगवान्‌ ही व्याप्त हैं । यह जगत भगवान्‌ का 
नित्म छीलाक्षेत्र है । जगत्‌ का नित्य अस्तित्व है, वयोकि वह छीछामय भगवान्‌ 
नी अभिव्यवित हूँ । 
ध्रीडधप्ण ही पुण्पोत्तम हैँ 

विल्तु जगत्‌ की बपेक्षा भगवान्‌ व्यापक है । जगत्‌ उसका एक अश्षमात 
हैं | वह अनन्त, अप्ण्ड, जसीम और अजेय है। “गीता” के सातवें, आठवें, 
दसयें और ग्यारहवें अध्यायों में अक्षरब्रह्म पुस्पोत्तम की शवितयों, स्वरूपो और 
झीकाओ वा विशद चित्रण क्या हुआ है । ये पुरुषोत्तम स्वयमेव श्रीकृष्ण ही 
हूँ, वोकि गीता' में उन्होंने स्थान-स्थान पर उत्तम पुरुप के शप में अपनी ही 
बिभूतियों को अभिव्यकत् किया हैं । 
लिर्गुण और सगुण 

गीता! के पुरुषोत्तम श्रीक्षप्ण निर्गुण, सगुण, निरावपर, सावार सभी 
कुछ हैँ + प्रहतिजन्य गुणों कर अभाव होने पर वे “निर्गुण' हूँ और लीलछामय 
होने के कारण 'सगुण” है। गीता” का पुरुषोत्तर मद्यपि अखण्ड तत्त्व हूँ; 
किन्तु अपनी छीलछाशक्ति प्रद्गति के द्वारा उन्होंने वहरूप घारण क्ये हूँ । 
यद्दी एक्‍त्व और अनेक्त्व हैँ, एकत्र ब्रह्मस्प में और अनेक्त्व उनके 
प्रकृतिसु्प में । 
क्षर लोलामय स्वरूप 

यह विश्वीला भगवान्‌ वी परमा श्रद्ृति है । अपने आननरद के छिए 
उन्होने प्रद्ृति वे द्वारा अपने को नावा रूपों में प्रकट किया हूँ । यदि 
भगवान्‌ की इस जीवलीछा या विश्वछीला वो देखा जाप तो ज्ञात होता हैँ 
कि थे अनेक है, सुसी-ु जी है, जन्म-मृत्यु वे वज्ञ में हैं और ससीम हैँ । यह 
भी भगवान्‌ की एक अवस्था है, जिसकी भगवान्‌ का क्षर रूप बहा गया है 
और जिसे थे अपने भवतो वे लिए घारण करते हूँ 
झक्षर 

किन्तु एक रूप उनवा। इससे भी बढ़कर है, जिसे अक्षर बढ़ते हूँ। 
इस अवस्था में भगवात्‌ प्रह्यति से सदेथा अलग रहते है। इस अवस्था में 
भगवान्‌ इृप्टा, उदासीन, विमुक्त और स्वाचीन होते है । यह सारी ससार-छीला 
उस समय बन्द हो जाती है । यह उसका निर्गुण रुप है। - 

भा० द०-४ 


५९ गीता में दक्ष 
कर्मयोग 

गीता! में कहे गये कर्म, भक्त ओर ज्ञान के विचारों को लेकर 
विभिन भाष्यतारों ने अपने-अपने मत से 'गीता' की व्यास्या की हैं । ज्ञान-्योग 
पर झकराचार्य ने भवितयोग पर रामानुजादार्य ने और बर्मयोंग पर मौमासकों 
ने गभोर विवेचन किया हूँ। छोकमान्य तिहक के गीतारहस्य या कर्मयोग 
शासन में गीता के कर्मश्थात दृष्टिकोण बा वी हू! सूक्ष्म दृष्टि से विवेदद 
किया गया हैं। छोक मान्य से गीता” को कर्मयोगप्रवान ग्रन्थ माता हैं । 
चित्तशुद्धि के लिए कर्मावुष्ठान 

घिवेक से परम तत्त्व वी उपलब्धि होती है, इस बात को वेद, उपनिपद्‌, 
छह दर्शन/ ने स्वोकार किया है । 'गीता' में लिखा हे दि इस विवेक की 
उपछजब्धि चित्तशुद्धि के विवा यमव नहीं हैं और चित्तशुद्धि के लिए कर्मों के 
अनुप्ठान की आवश्यव॒ता है । इसलिए परमततत्व की प्राप्हि के छिए सबसे 
बडा साधन कर्मातुप्ठान ही प़िद्ध होता है । यही बात श्रीघर स्वामी ने भी 
बही हूँ न घ चित्तशुद्धि बिता कृतातु संब्यासार्‌ एवं ज्ञानशुल्यात्‌ स्थिदध 
मोक्ष स्मधिगच्छवि प्राप्वोति/ । गीता' में चित्तगुद्धि के लिए कर्मातृष्ठान की 
जो विधि वतायी गयी हैं वह अन्य झास्पों वी अपेक्षा सर्वथा भिन्न है। 
फर्मघोगी फो पाप पुण्य नहीं छगते 

गीता' के कमंयोग से परिचय प्राप्त बरनें के लिए श्रीकृष्ण और अर्जुन 
की उवितयों को जानना आवश्यक हैं । गीता” (३॥३८) भें एक स्थान पर 
श्रीकृष्ण नें अर्जुन से जहा है हे अर्जुन, युद्ध करते से गुरुजन, स्वजन आदि 
-आत्मीयों वी हिंसा करनी पडेगी और उससे पाप होगा, इस भय से धर्ममृद्ध में 
अवृत्त होने के लिए तुम्हें सरोच हो रहा है, यह उचित नहीं है ; क्योकि 
सुल-दु ख, छाभ-हाति और जय-पराजय को समान समझ कर फ़िर युद्ध में 
अवृत्त होने से तुम पाप के भागों ने बनोंगे (' 

सुखडुःले समे फत्वा छामाछामों जयाजवी १ 
ततों युद्ध्य युज्यस्थ नै पापमवाप्स्थसि ॥ 

करमतों के अधिप्ठाता स्वयं ओोद्ृष्ण 

श्रीकृष्ण ने अर्जुन को यह बात केवल आश्वासन देने मात्र के छिए नहीं 
कही थी; बल्कि सुस्न-दु स, पाप-पुण्य के एकमात्र निर्णता भी वे स्वय थे। 
“निष्ठाबाब्‌ कर्मयीगी के लिए श्रीकृष्ण ने जो परमीष्च स्थान निर्धारित किया है। 


» भारतीय दर्शन 5८ 


दोनों रुप 

भगवान्‌ के उक्त दोनो रूपो को सक्षेप में कहा जाय तो कहना 
चाहिए कि बद्धशीव की अवस्था का नाम 'क्षरं और झ्ात, निर्मुण ब्रह्म की 
अवस्था का नाम “अक्षर है । 
तोसरा रूप पुण्षोत्तम 

भीवा' में भगवान्‌ के इन दोनों स्पो वा भली-भाँति दिग्दर्न हुआ है । 
किन्तु इन दोनों रूपो के अतिरिवत भगवान्‌ का एक तीसरा रूप भी हूँ, जो 
कि उक्त दोनो रूपो से श्रेष्ठ और सर्वाच्च हैं । उसके अन्दर क्षर और कक्षर, 
दोनों समा जाते है । भगवान्‌ के उस रुप का नाम हैं 'पुरुषोत्तम' | यह 
अवस्था भगवान्‌ की निर्गुण और सगुण, दोनों से सयुकत है। क्षर के रुप 
में भगवान्‌ विश्वलीला में एकाकार हूँ, अक्षर रूप में वे अपता ही छीलारुप 
देख रहे हैँ और पुस्षोत्तम रूप मे वे अपनी प्रद्गति यो परिचालित करके 
इस विश्वलीला को सार्थक, समोहक भी वना रहे हैं। यह छीला कोई 
दूसरी नहीं, भगवान्‌ के ही स्वरुप विकास की छीलछा हैं, माया नही, 
मिथ्या नहीं । इस सम्बन्ध में भी गीता' का साख्य और वेदान्त से मतभेद 
हैँ । 
तोनों रुप 

अपने इन तीनो स्वरृपों को भयवान्‌ ने गीता (१५१६-१८) में 
स्वयं ही समझाया हूँ। उन्होने अर्जुन से कहा है 'हे गुडाकेश, मैं सम्पूर्ण 
भूतो के अन्त.करण में अन्तर्यामी रुप से अवस्थित आत्मा हूँ । इस संसार 
में क्षएं (नाशवानू) और ब्क्षर (अविनाशी) दो तरह के पु्ष हैं। 
उनमें सम्पूर्ण भूत-समुदाय क्षर और बूठस्यथ जीवात्मा अक्षर कहलाता 
है) उत्तम पुष्प (पुर्पोत्तम) इन दोनो से मिन्न है, जो परमात्मा कहा गया 
है ।' 

ब्रह्म की प्राप्ति के अनन्तर उनकी परा भक्ति' प्राप्त होती है और उस परा- 
भक्ति के द्वारा उनता वास्तविक स्वरूप देखा जा सवता है। भगवान्‌ ने कहा 
“है 'बयोकि में क्षर से अतीत ओर अक्षर से भी उत्तम हूँ ॥ इसलिए छोक तथा 
वेद में में 'पुस्पोत्तम' नाम से प्रसिद्ध हैः 

यस्मात्क्षरमतीतोष्हमक्षरादपि. चोत्तमः । 
अतो5स्मि छोके येदे च प्रदितः पुस्पोत्तमः ॥ 
मही 'गीता' का पुस्पोत्तम तत्त्व हूँ । 


५६ गोता में वर्झद 
कर्मयोग 

गीता! में कह गये कर्म, भवित और ज्ञान के विचारो को टेकर 
विभिन भाष्यतारो ने अपने-अपने मत से 'गोता को व्याख्या की हैं। ज्ञान-योग 
पर शक्राचार्य नें भवितयोग पर रामातुजाचाय ने और दर्मयोग पर भीमासरो 
ने मभीर विवेचन क्या है। छोकमान्य तिछवा के 'गीततारहस्य या वममोग 
शास्त्र! सें लए के बर्शप्रणाल दुष्यिदोण गाए दही है सूध्ण दृष्टि ऐे जमे) 
किया गया हैं। लोपमान्य ने गीता को कर्मयोगप्रधान प्रन्थ माना है । 
चित्तशुद्धि के लिए क्र्मानुष्ठान 

विवेक पे परम तत्व वी उपल्ब्यि होती है, इस बात को वेद, उपतिपदू, 
हहा दर्शना ने स्वीरार किया है ! गीता! में लिखा हे वि इस विवेक की 
उपणत्यि चित्तशुद्धि के बिता सभव नहीं हैं और चित्तशुद्धि के लिए कर्मों के 
अनुष्ठान की आवश्ययता हैं । इसलिए परमतत्व की प्राव्ति वे लिए सबसे 
ब्टा साथन कर्मानुष्ठान ही सिद्ध हाता हैं। यही बात श्रीधर स्वामी नें भी 
वही हैं न च चित्तशुद्धि बिना झुतातू सम्धाताद्‌ एवं ज्ञानशून्यात्‌ सिद्धि 
मीक्ष घमधिगच्छधि प्राप्नोति' । गीता' में चित्तशुद्धि वे लिए कर्मानेष्ठान की 
जी विधि पतामी गयी हैं वह अन्य शास्‍्षों वी णपैक्षा सर्वथा भिन्नहे। 
फ्र्मेयोगो फो पाप पुण्य नहीं लाखते 

भीता' के कर्मगोग से परिचय प्राप्त फरते के हिए श्रीकृष्ण कौर भर्जुन 
की उव्तिया को जानना जावश्यक' है । गीत (२३८) में एक स्थान पर 
शरीहृष्ण ने अर्जुन से हा है है अर्जुत, युद्ध वरने से गुर्जन, वजन आदि 
आत्मीयों वो हिंसा बरली पडेगी और उससे पाप होगा, इस भय से धर्मयुद्ध में 
अ्रवृत्त होने वे छिए तुम्ह सकोच ही रहा हैं, यह उचित नहीं है , क्योकि 
सुख-दु स, छाभ-हानि और जम-पराजय को समान समझ कर फिर युद्ध में 
अबृत्त होते से तुम पाप के भागी ने वनोगे ! 

शुशदु पऐ, सुने कुल्णाए लाभालाएी जयाजयी ।. 
ततौ युद्धाय युज्यस्व नैंच पापमवाप्स्यसि ॥ 


फ्सों ये अधिप्ठाता स्वय शीटप्ण 

श्रीकृष्ण ने अर्जुन को मह बात केक आइवासद देने मात्र के छिए नहीं 
ही थी, बहिकि सुख-दु स, पाप-पुष्य के एकमात्र निर्शेता भी ये स्वय थे। 
"निष्ठावाज कर्मंगरागी के छिए श्रीजण्ण ने जो परमोच्द स्थान निर्धारित किया है ! 


भारतीय दर्शन के 


उमको जान वर सहज ही में भीता' वे कर्मरत मार्ग को फल-प्राप्ति का 
रहस्य समझ में आ जाता है। श्रीक्षष्ण मे कहा है प्तिमिद्ध, वाम्य या 
बिहित (नित्य) सभी कर्मों को जो भी व्यक्ति सव॒दा मुझ में आश्रित होकर 
करता है वह मेरी कृपा से धाइवत और अव्यय पद को प्राप्त करता है 
(३१८५६) । उन्होने अन्यम (१२६-७) चहा है सब कर्मों वा फल सुझ में 
सन्यस्त वरके अनत्य योग से मेरा ही ध्यात करते हुए जी मेरी उपासना करते 
है, हे पार्य, मुझ में आश्रित अपने उन भवतों को में शीक्र ही इस भरणशील 
ससार सागर से पार वर देता हूँ ।' 
कर्मपोगी का बवर्तथ्य 

यही गीता! वे वर्मयोग वी विधि है और यही उसका फछ हूँ । यही 
बमयाग गीता” वा मुस्य विपय है, जिसको श्रीकृष्ण ने कहा हूँ 

इस विवस्दते यो प्रोष्तयालहुणब्यप्ण ९ 
उसी कर्मयोग को उन्हाने अर्जुन से कहा और अर्जुन वो हिदायत दी कि बह. 
प्रतिपल, भ्रतिक्षण मेरा स्मरण वर धर्मयुद्ध में प्रवृत्त हो जाय 
तस्मास्सवेंपु कालेपु भामतुस्मर युध्य च । 

फ्मंथोगोी को अवस्था 

गीता' के कर्मयोग का नायक अर्जुन, श्रीकृष्ण का उपदेश सुनकर 
इतना प्रभावित हुआ वि जो पहले सकीर्ण सुख-दु ख के वन्धनों से जकडा था' 
उसी के मुँह से अठारहबे अध्याय में कहा गया यह इछोक 'गौता' के कर्मवाद 
यो कितने प्रभावशाली ढंग से प्रस्तुत बरता हैं 

नष्ठों मोह स्मृतिलब्धा त्वत्यततादान्मयाच्युत । 
स्थितोईस्मि गतसन्देह करिप्ये चचन तब ॥ 

अर्थात्‌ मेरी विपरीत दृद्धि जब नप्ट हो चुवी हैं, पूर्वे स्मृति जग चुकी है । 
है अच्यृत्‌, तुम्हारे ही भनुग्रह से मुझे यह छाभ हुआ है। अब कर्तव्य के 
विषय में मेरे सब सन्देह दूर हो चुके है , मे स्थिरचित्त हो गया हूँ। अब 
से मै प्रतिज्ञा बरता हूँ कि तुम्हारे उपदेश वे अनुसार ही क्ममार्ग में प्रवृत्त 
होऊँगा । 

इस एलोज से ज्ञात होता है कि भगवान्‌ श्रीदृष्ण ने अर्जुन को वर्तव्यनिप्ठ 
रहने के लिए जो उपदश दिया था उसको सुनकर अर्जुन के सब शोव, 
माह नप्ट हो गये और स्थितप्रज्ञ होवर वह वर्तव्य का अनुसरण वरने के 
लिए परटियद्ध हो गया। भगवान्‌ श्रीदृष्ण वा अर्जुन वे प्रति कह्टागगया यह 
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रादुपदेश ही गीता का मर्म है| श्रीद्रण वा उद्देश्य था जजुन वी करमंपथ पर 
छा बार सडा वर देना । 
भवित ज्ञान और फर्म 

इस कर्म के महत्व को बताने के छिए गीता' में बी ही सूक्ष्म दृष्टि से 
चाम लिया गया हूँ | 'गीता' ब्रह्मविद्या है, क्योकि दह सय उपनिपदों वा सार 
हैँ । जिस साधत ने हारा उस ब्रह्म तत्त्व वा साक्षाल्वार किया जा सकता हूँ उस 
योग का भी भीता! में प्रतिपादन है । इसी हेतु 'गीता' को, प्रत्येक अध्याय वे 
खत्त में योगशास्त' से अभिहित किया गया हैँ । गीता' का यह योग तीन 

सरह से वहा गया है . भवितियोग, ज्ञाननोग और कर्मयाग । योग के ये तीता 
आग ब्रह्म तत्व के साक्षात्ार ये! लिए असाधारण एवं अभिन्न अस हैं । 
मार्मस्नयों मया प्रोदत्ता नुणा श्रेपरों विधित्तया । 
ज्ञान कर्म च भवितद्थ नोपायो5न्मोषस्ति फहिचित ॥ 

एवं ही तत्त के तीन सण्ड होने वे वारण प्रइत रुप से उनका 
पारस्परिय धनिप्ट सम्प्रत्य हैँ । एक वे बिता दूसरे की स्थिति नहीं हैं, 
ज्ञान तथा भवित से निरपेक्ष कर्म , बर्मे तथा ज्ञान से निरपेक्ष भवित ; ओर 
कम तथा भवित से निरपेक्ष ज्ञाव फलप्रद मही हाते। इसलिए गीता को 
प्रवृत्तिप्यान और निृत्तिश्रवान शास्त्र कहां गया हैं । 
प्रिय वल्तु का परित्याग 

गीता वा क्मयाग बताता है कि जय तक मनृप्य में जीवन हैं तव तेक उसको 
संकल्प वा परित्याग बरके वर्म वरने चाहिए । इसके अतिरिक्त भगवत्साक्षात्तार 
के: लिए बाई उत्तम साधन दूसरा नहीं हैं । गीता! ढी यह कर्मदृष्टि क्रिततों 
महान्‌ और सर्वांगीण है। गीता” वा यह वर्मयोग जितना उपयोगी हैं, उतना 
ही किन भी हैं| क्याकि उसमे बताया गया है प्रत्येक वर्मयागी को सत्र से 

पहक़े अपने प्रियजना का सहार करना पटता है । अर्जुन ने केवछ अपने बस्बु- 

चान्यवों एवं गुस्जना का ही नप्ट नही विया, वल्कि स्दय भी पुतरद्दीम हा गया । 
फर्म से मोक्षप्राप्ति 

किन्‍्नु गीठा' के सम्वस्ध में यट जात लेना आवश्यर हूँ कि उसके अनुसार 
कर्ममार्ग पर प्रवृत्त होते वार व्यवित वे मत से अपने पराये की भावना मूद 
से नष्ठ हो जाती हैं । गीता! वे कमेंपोगी वे छिए इस प्रतार दे जबरोत् ती 
भहान्‌ रूक्ष्य की प्राप्ति में समव ही है। वह महान्‌ तथा अन्तिम कृष्ष्य हूँ 
मोक्ष बब् । गीता' में यह मोक्ष प्राप्ति दा तरह से बतायो गयी है. (१) 





भारतोय दर्शन श्र 


ज्ञान या कर्मसन्‍्यास से और (२) कमंयोग या निष्काम कर्म से। इस 
दोनों में भी दूसरा तरीका श्रेष्ठ बताया यया है । गीता' का कथन है कि वाम्य 
कर्म का अनुष्ठान करने से मोक्ष को उपलब्धि नही होती । वह तो ऐसे निप्काम 
बम करने मे प्राप्त होती है, जिसमें अपने व्यक्तिगत छाभ या कत्याण का कोई 
स्वार्य निहित न हो । इस निष्काम कर्म को 'गीता' (४९) में यज्ञ कहा 
गया हूँ : 

यज्ञार्थात्कर्मणोइन्यत लोको5्य कर्मवन्धनः । 

तदर्थ कर्म कौन्तेय मुशझ्तसंगः समाचर ॥ 
अर्थात्‌ यज्ञ के निमित्त किये गये कर्म के अतिरिक्त अन्य कर्मो मे लगा हुआ 
भनुष्य ही कर्मों से बंघता है । अत हे अर्जुन, आसकित से रहित हो कर तू 
ग्ज्ञ (निष्काम कर्म) के लिए ही कम कर । इसलिए श्रीकृष्ण ने अर्जुन के 
प्रति कहा है 'हे अजुन, तू अनामबत होकर निरन्तर कतंव्ययुक्त कर्मो को 
करता जा । अनासक्त हो कर कर्म करने वाछा पुरुष परमात्मा को प्राप्त 
होता हैं 

तस्मादसपतः राततं कार्य कम समाचरः | 

अषसफ्तो हेयाचरन्‌ कर्म परमाप्नोति पूरुषः॥ 

यद्‌ वर्मश्पछा इतनी व्यापक और दृट है कि उससे न केवल अर्जुत और 
उसवी भाति असस्य जीव वैयवे हैं ; बल्कि उसका अनुशासन क्ो के अधिप्ठाता 
पर भी ईं। अपने अधिप्ठाता के ऊपर भी उसवा शासन है। 'गीता' की यह 
वर्तेव्य महानता वस्तुत बड़ी ही सार्वभौम है । गीता का कर्म हमे यह नही 
बताता हैँ कि उपदेप्टा उससे मुयत रहे, बल्कि वह भी इस कर्म श्यूखठा से आवद्ध 
है । गीता' (३३२३-२४) में श्रीहृप्ण ने स्वयं वहा हैं :, यदि बदाचित्‌ 
असावघ्ानीवश् मे कर्म का अनुसरण न वर तो, है अर्जुन, सब प्रशार के मनुष्य 
| आचरण का अनुररण करने छंगेंगे और कर्मच्युत होने से मेरी गणना 
वर्णप्क रा में को जायगी और मैं सारी प्रजा का विनाशक बन जाऊँगा। 
गौता के कर्मंध्ोग को श्रेष्ठता 
'गीता' के उत्त वथन से कर्मयोग वी महानता का सहज ही में स्पप्टीकरण 

हो जाता है । उसकी महानता वा दूसरा भी कारण है । 'गौवा' का यह वर्माचरण 
अपने लिए तो मोक्षदायऊ है हो, दूमरे के लिए भी वल्याणकारी हैँ। इससे 
लोवपल्याण और छोससग्रह भी होता हैं। इसलिए “गीता' के कर्मयोग का एक 
पराय दृष्टिकोण यह भी हुआ कि जपने लिए न सही, छोक क्त्याण के लिए 


श्वे गीता में दर्शन 


कर्म करने चाहिएँ । गीता' (३२०) में कहा गया है 'जनरादि ज्ञानीजन भी 
अनासवत वर्माचरण से ही परमसिद्धि को प्राप्त हुए हैं । इस परमसिद्धि का 
प्राप्त करने तथा छोकसप्रह को देसने हृए, हे अरजून तुझे भी कर्म बरना चाहिए * 
कर्मणव हि ससिद्धिमास्थिता जनकादय, । 
छोक्संग्रहमेवापि सपन्‍्यन्‌. कर्तुमहसि ॥॥ 
मर्मघोय शा मनोविान 
गीता (१८४३-४८) में स्वभावनियत अथवा सहज वर्मों को करते 
रहने के' लिए जोर दिया गया हैं स्वभाव से नियत किये गये कम को करता 
हुआ भनुष्य पाप का भागी नहीं होता। स्वभाविक्र वर्म को, चाहे वह 
दीपयुक्‍तर ही क्यों ने हों, त्यागना नहीं चाहिए, वयाक्रि जिस प्रदार घूम 
से अग्नि आाच्ठादित रहती हैँ उसी प्रकार सभी कर्म किसी ने किसी दोप से 
दबे रहते हूँ ।' स्वाभाविवा तवा सहज वर्ममावनां ने सम्बन्ध में गीता 
(५।८-१० ) में वहा गया हैं बर्मयोगपरायण तत्त्त्रिद्‌ कर्ममार्म में प्रवृत्त हो 
बर, भें बुद्ध भी नही उरता हूँ , बल्चि परमेश्वर वी इब्छानुगार ही संत हाता 
दूँ । इस प्रकार शा विचार वरे । देपता, सुनना नादिं जितनी भी तियाये हैँ 
उनके सम्बन्ध में यही योचें कि वे स्दाभाविर रुप से हा रही है । इस प्रवार 
परमेंश्यर वे ऊपर सब क्‍्मों को निर्भेर करवे कर्मपों के प्राप्त होने वी इच्छा 
का परित्याग करे जो मनुष्य कार्य करता है बहू जल वे साथ कमल की भति 
कसी भी पाप से छिप्त नहीं होता ॥' 
जीता! का बह स्वभावनिमत कर्म सिद्धान्त वम्तुत व्यक्तित के भीतरी भुणो 
से सम्बन्ध रखता हैं | व्यत्रित वा गुण ही उसका स्वभाव हैं और उसी से 
व्यवित थे कर्तव्य वा तिर्णय होता है | इसी स्वभाव या गुण वे अनुसार 
गीत! (१८।४१) में प्रत्येरर व्यवित का भिन भिन बार्य निर्मारित हैं « 
वर्माणि प्रविभववाति स्वभावप्रभवेर्गृ्ण- । 
फर्म हो सिद्धि वा फारण 
गीता! का यह वर्मयोग मनुष्पमात्र कै लिए एक जैसा है । स्वाभाविक 
रूप से सभी अवस्थाओं में सभी कार्यों वा उतत रीति से अनुप्ठान करना हीं 
चास्तविक कर्मयोंग है । यदि व्यावहारिक दृष्टि से विचार विया जाय सो ज्ञात 
होता हैँ वि कर्म वे बिना जीवन-यापल असभव है | इसी लिए बेदविहित वर्मा 
का अनुष्ठान करना भ्रत्मेव व्यक्ति के लिए आवश्यक बताया गया हैं और 
कहा गन्ना हैं कि 


भारतीय दर्शन डे 


स्व स्वें कर्मप्यभिरतः संसिद्धिं लभते तरः । 
यद्यपि गीता' के कर्मयोग के विदेशी पडितो ने सदृव्यवहारशास्त, सदाचार- 
शास्त्र, नीतिशास्त, नीतिमीमासा, कतेव्यप्यास्त्र और समाजधारणशास्त आदि 
अनेक नाम दिये है, विन्तु उनकी सारी पढति पारलौकिक दृष्टि से शून्य हैं । 
गीता' का क्मसिद्धान्त पारठौकिक दृष्टि पर आधारित है और उससे समस्त 
भारतीय धर्मपद्धति का मर्भ समझ में आ सकता हैं। गीता' के कर्मयोग वी 
यही विशेषता हूँ । 


गीता में तत्त्व विचार 


भ्रह्म 

भीता' (४२४) में वेदान्त के 'एक्मेबादितोय ब्रह्म के सम्बन्ध में 
बहा गया हूँ अग्नि प्ले हदत कर समर्पण की किया ब्रह्मरूप है, हथि कहारूप 
है, अग्नि ब्रह्मल्प है, हवन करने वाछे पुरुष ब्रह्मरूप है, हवनरूप कर्म ब्रह्मस्प 
है, अत हवन करने वाछा होता भी ब्रह्मस्प हैं ।' गीता वी यह उवित वेदान्त 
वी अद्वतभावना वा मूल है । गीता' का ब्रह्म निर्गेण हैं तथा गुणों का उपभोकता 
भी है। वह सत्‌ है, असत्‌ भी है और सदसत्‌ से परे भी है (११३७) । उसको 
न तो सत्‌ बहा जा सकता है और न असत्‌ ही (१३१२) । 'गीता' के ब्रह्म का 
विशुद्ध स्वरुप उसके पुरुषोत्तम तत्त्व में है। उस तत्त्व के जान लेने से उसवे स्वरूप 
वी जो उलट्वासियाँ है ये स्वत्त स्पष्ट हो जाती है ) 
ब्रह्म और भाया 


'गीता' के अनुसार निगुणमयी माया भगवान्‌ वी अभिन्न शवित है । अतएव 
वह भगवान्‌ वी ही तरह अचिन्त्य है, आनादि है। वह न तो सत्‌ है न असत्‌ 
ही । वेदान्त वी भाँति 'भीता' की मायाशकिति अविद्यास्वरुपा नहीं है, वल्कि 

बह सर्वव्यापी पुरुषोत्तम का ही अश है। वह्‌ इस अनेकविध दृश्यमान जगतू की 
अधिप्ठानी है । इस छीछामय जगत्‌ की स्वामिनी है। यह छीलामय जग्रतु 
प्रपच नही है, वल्कि वह भी पुरुषोत्तम काही अज्ञ होते के कारण चिरन्तत 
और नि नवीन है। विन्तु पुद्षोत्तर जीव, जयत्‌ और माया से व्यापक है। 'गीता' 
में मरायामय प्रभु के दो भाव बताये गये है अपरभाव और परभाव | भगवान्‌ 
का अपरभाव वह है, जिसके अनुसार थे योगमाया से युक्त होकर जगत्‌ को 


अभिव्यवत करते है । इम रुप में वे विश्वात्मा कहलाते है । उनका दूसरा परभाव 
झनन्त, अचिन्य भौर अब्यय हूँ । 


्प गीता में दशनद 


अह्या और जोव 

गीता' दर्शन की पुस्तक नहीं है! उसमें जा दार्गनिद् विचास्पारा 
कया समायेश्य देखने को मिलता है वह इधर-यर विप्रा हुआ है। बहा 
और जीव दे सम्वस्ध को व्यक्त करने वाठे अनेक इठोता गोला में है, 
किन्तु वे एक स्थान पर नहीं है, फ़िर भी इस सम्पूर्ण सामग्री का एक 
स्थान पर प्रस्तुत करके हम गीता' के ब्रह्म-जीव के दृष्टिकाप का जात सकत है। 

गीता में भूमि, जरू, जनल, वायु, आवाश, मन, वुद्धि और बहकार, ये आठ 
ब्रह्म वी अपरा प्रह्ृति है। जीव उतकी परा प्रद्धत्ति है और उमक द्वारा यह जगन्‌ 
धारण होता है (गीता ४-५) । जीव, ब्रह्म वा ही सनातन पद्म हैं । मृयु 
के बाद भी वह उसी में समा जाता है (१५।१७) । इस देह में ब्रह्म भी है औौर 
जीव भी । जीव प्रद्नतिजात गुणों का भोवता है जौर इसलिए सत्‌ या अमतू यानि 
में जन्म छेता है। ब्रह्म उसया उपदेप्दा, बनुमन्‍्ता, भर्ता तथा पालय है जौर परम 
आत्मा के रूप में सभी देहा में विद्यान रहता हैं (१३२१-२२) । इसी लिए 
श्रीक्षप्ण मे अर्जुत से वहा या 'है अ्जुन, सर क्षेत्रा म क्षेत्रत् (जीवात्मा) भी 
मु जान! (१३२७) । क्षर भोर अक्षर, पुस्प व ये दा भेद हैं । सब भूत क्षर 
हैं । जिनमें परिवर्तन नही हाता, जा बूटस्व है बट अक्षर है । इसके अतिरिक्त 
परमात्मा वाम एक तीसरा भी तत्त्व है। वह क्षर और अक्षर से अतीत धया दाना 
से उत्तम है | इसलिए उसको “पुरुषात्तम' कहा गया है (१५१६-१८) । 
ब्रह्म और जगत्‌ 

ब्रह्म ही जयत्‌ की उत्पत्ति घौर प्रत्य का कारण है। इसके परतर काई 
तत्त्व नही है ) अनन्त ब्रह्माण्ड के रुप के प्रराशित प्रद्वति जीर पुष्प उसी ब्रह्म 
की अपरा और परा प्रश्वतियाँ है । उनकी यह जपरा प्रद्ञननि जट है और पा 
अद्ृति चेतन। इन दाना जड-चेतन के सयाग स जगतु वी उत्पत्ति हुई है । सूत 
में जिस प्रवार भणियाँ गूंवी होती हैं, यट ब्रह्माण्ड भो ब्रह्म में उसी प्रवार 
गुँथा हुआ है (७६-७) । इस जगत्‌ दो सभी घड़ और चेतन वस्लुएँ एसी वद्ध 
का रूप है। वही दस जगत्‌ वा निमित्त और उपादान वारण है। 

+भ्त्त परतर सान्यत्िजिचिदस्ति 


सुत्र : दुख 
गीता' (१५५) में बहा गया है. कि सत्र इन्द्मा वा प्रेज या जनवबिना 
सुल्डु प है। 


ञ ददुल्दं विमुस्ता सुखद खससे 


भारतोय दर्शन ड्द्चः 


“गीता (५२२) का सिद्धान्त है कि सुख ही दु स में परिणत होता है और 
दु से, सुख में । इस अद्भुत प्रतीत होने वाली प्रतिया का कारण भी सब को सहज 
ही भे ज्ञा हैं। उसवा वारण है वाहय या आम्यन्तर उपाधि । इस वाहयाभ्यन्तर 
उपाधि को श्रीहृप्ण मे जर्जुन को विस्तार से समझाया था और उसके वाद अर्जुत 
के हृदय से दु स-सुप्र के अनुभव करने वाले सस्कार बुझ गये थे । श्रीकृष्ण ने 
बहा था है अर्जुन, विपयेख्रिय सम्बन्धजन्य सुसदु खानुभवरूप भोग दु खो के ही 
कारण टू और उत्तत्ति-विनाक्ष-युकत है । बुद्धिगान्‌ उन भोगो में मन नही छगाते' «- 

ये हि संत्र्मजा भोगा दुखयोनय एवं ते । 
आध्यन्तवन्तः कौन्तेय न तेवु रमते बुधः ॥ 
सोक्ष 

गीता में मोक्ष के लिए भक्ति, कर्म, उपासना और ज्ञात ये चार साधन 
बतापे गये हैं।ये चार भगवान्‌ वी शरणागति के साधन है। क्योकि श्रीकृष्ण 
ने अर्ुन से कह है है अर्जुन, परम श्रद्धा से मुझ में मन को लगाकर जो निरन्तर 
उपासना करते है, वे ही उत्तम सावव हूँ ।' जो भवत अपने किये हुए सभी कर्मों 
वो मेरे अपंण करके एकाग्रमत होफर मेरी उपासना करते हैं, उन अपने भवतों का 
में इस मृत्युरुपी ससार से शीघ्र ही उद्धार कर देता हूँ ।! इसलिए 

भग्पेव भव भापत्स्व भयि वृद्धि निवेशय । 
निवसिप्यत्ति मय्येब अत ऊध्न न संशयः ॥ 

ओ मेरे भवत , मन और बुद्धि वो स्थिर रूप से मुझ में छगा दे । तब तुझे 
असंश्य अवगन होगा एि हू मुझ आनन्दमिन्चु में ही निवास कर रहा है । 


चार्वाक दर्शन 


अधीन नीनजीनीडनी सी: नाना 








हे के के कई 
वैज्ञानिक भौतिकवाद 


भौतिकवादी विचारघारा का उदय 

भारत के प्राचीन इतिहास का अव्ययन करने पर स्पष्ट हो जाता है कि 
यहाँ की सामाजिक एवं वैचारिक भान्यतायें दो भागों मे विभ्तर थी। एक 
विचारधारा के प्रतिनिधि थे आर्य और दूसरी के अनार्य । ये दोना जाति-समूह 
सम सामयिक थे | आर्य-समूह वैदिक धर्म का अनुयायी था और अनाय्य समूह 
भौतिक मान्यताओं पर विश्वास करता था। इसी लिए बहुसस्यक वैदिक 
घर्मानुयायी समाज ने आर्यो को अवैदिक भी कहा | वैदिक साहित्य के बन्तिम 
भाग उपनिपद्‌ ग्रत्थों मे इन दोनों जाति-समूहों के परस्पर विशेधी विचारों 
का व्यापक रूप से प्रतिपादन हुआ मिलता है । 

इस दृष्टि से यदि हम अयथर्ववेद में निदिप्ट टोनै-टोटके और तंत्र 
मन आदि थे मूछ उद्देश्यों पर विचार करते है तो हमें लगता है वैदिक 
युग में ही एक ऐसे समाज वा जन्म हो चुका था, जो भारतीय विचारघारा 
में नयी अभीप्साओ का निर्माण कार रहा था । ये विचार समाज के 
उस समूह के थे, जो परम्पराओों तथा रूढियो का विरोधी था और दुष्ट तथा 
अनुभूत सत्यो का समर्थक । प्रत्येक पदार्थ और वस्तु को वह सम्भव और 
असम्भव, इन दो दुष्ठियों से परीक्षा करता था। ये विचारक आर्यों वी वैदिक 
परम्परा से सम्बन्ध तोड कर जीवन तथा जयत्‌ को पहेंलियो को अपने निराछे 
ढंग सेक्हुल करने के लिए उदत थे | 


आरतीप दक्षत ७० 


अपनी ओर आकर्षित करने पर लगे थे) इन कारणों से समाज में पुरेहितों शा 
अभाव कम होने लूगा था। इन विरोधी विचारको ने स्पप्ट एप के कर्मश्ाण और 
यज्ञो वा विरोध कर यह आवाज छग्ायी कि अपनी दक्षिणा के छोभ से पुरोहित, 
समाज को परलोक वा ज्यूठा प्रठोगन देदर अपना स्वार्य सिद्ध कर रहे हैँ । 

ठीक इसी समय ब्रह्मनिष्ठ याज्ञवल्वथ और उनके गुए आरुषि ने अजी 
भ्रभावशादी विचारधारा से लोयो मे ब्राह्मपानुराग ववाये रखने के छिए बञ् यल 
दिया, पिन्‍्तु स्राथ ही उन्होने कर्म को गोण और ज्ञात को श्रेष्ठ बढाया । उन्हेते 
इस विचारधारा का व्यापक रूप से प्रचार-प्रसार किया कि ज्ञानरहित वर्म 
फलदायी हो ही नहीं सकता है । 


“भारतीय दशशन घट 


ऐसा सम्भवत इसलिए हुआ कि उस युग मे दास और स्वामी वा समाज 
में जो बैपम्य चछा आ रहा था उसको समाप्त क्या जाये । आरये-अनार्य तथा 
दास-स्वामी वे बीच वर्ण विभेद-सम्बन्धी जिन तान्तिकारी बिचारा का उदय हुआ 
उनके मूछ प्रतिनिधि थे बृहस्पति, चार्वाक, कपिठ महावीर बौर बुद्ध । 
उपनिपदो में भौतिकवादी विचार 

जिस युग में उपनिपदा का निर्माण हुआ उसके बहुत समय वाद उपनिषदा 
का ज्ञान प्रकाश में आया । उपनिषदों में निहित तात्तविक, तकपूण आदि अनेक 
प्रकार के बिचारा का सूत्र लेकर वाद में बडे-बडे दशन-सम्प्रदाया का जन्म 
हुआ । तथागत बुद्ध के! समथ तका लगभग ऐसे ६२ दार्शनिक सिद्धान्ता वा 
आविर्भाव हा चुका था, जितका इतिहास्त तथा प्रमाण ब्रह्मजालसुत्त नामक 
बौद्धग्रथ प्रस्तुत करता है । 

[उपनिषदमन्था बी विचारधारा को छऐेकर प्रमुस दो दश्षन-सम्प्रदाया का 
जन्म (कक आस्तिक और वास्तिक । ने दोना सम्प्रदाय समान हए स्तिक और नाघ्तिक । थे दोना सम्प्रदाय समान रुप से आगे बढ़े । 
बिक शुग मे इत्ड वरुण आदि देवता युग से इन्द्र वरुण आदि देवताआ कय एकाधिपत्य था ब्राह्मण युग में उनके 
स्थान पर प्रतापति आदि देवताआ की प्रतिष्ठा हुई। यही प्रजापति ब्रह्मा कहलागे 
तदनन्तर महाभारत ब॑ युग में ब्रह्मा के अतिरिक्त विष्णु और शिव की ग्रधानता 
हाकर, इस विमूर्ति का अर्चन-पूजत हुआ । इसी समय भागवत धर्म का उदय हुआ, 
जिसका विकास बासुदेव शृष्ण की संवा-सकित के रूप में हुआ । 

यद्यपि ब्राह्मण धर्म की पशुहिसा के विरोध में उपनिपदो के ऋषियों ने बहुत 
कुछ कहा, किन्तु उपनिषदा के दूसरें वहुसत्यक ऋषियां ने निर्मुण ब्रह्म वा 
प्रतिपादन करने में ही स्वय को केन्द्रित रखा । पछत उपनिषदा को विचारघारा 
सवसाधारण वी समझ स बहुत दूर हट गयी । जैसा कि सम्भव और घच्चित भी 
था दि साधारण समाज ने उसका समर्थन नहीं किया । इसका परिणाम यहू हुआ 
कि बर्म और ज्ञान बी जा दिधायें परम्परा से चली आ रही थी उनकी भिप्नसाएँ 
अधिक स्पप्ट रूप में सामने आयी । 

“महाभारत एवं गीता! में कम तथा ज्ञान के अतिरिक्त भक्ति नो भी सर्व 
साधारण मानव के बल्याण वा मार्गे बताया गया । कर्म, ज्ञान और भवित, ,से 
तीनो माग यद्यपि सैंद्धान्तिक दृष्टि से भिन भिनर थे, किन्तु उसके मूल मं जा 
एक ही भावना कार्य वर रही थी वह थी किसी सा्वभौमिक अदृष्ट शक्ति बी 
स्लाज के शिए निरतर चप्टा बरत रहना । इन तौता मान्यताओं ने याग या समन्वय 
से एड' चोवी विचारधारा का उदय हुंजा । उसने यौगिक क्रियाओ द्वार जीव 


षपे चार्वाक दर्शन 


मुकित का नया मार्य खोज नियाठा । विचारवों का एक बर्न तात्तविक विश्लेषण 
में छगा हुआ था और दूसरा वर्ग वस्तुओं को चास्तविरताआ वो तक की दृष्दि 
से निश्चित वर रहा था। 

बिल्तन की इत विभित विचारधारा में कौन पहले की थी और कौन बाद 
की, यह प्रश्न अध्येता के दृष्टिकोण पर निर्भर बरता है । किन्तु इतना निश्चित 
है कि महाभारत वे समय तक पड्‌ आस्तिक दर्शना वा स्वरूप स्पष्ट हो चुका 
था । इन आस्तिक दर्शकों की सम्पूर्ण मान्यतायें श्रुति (वेद) पर आधारित थी। 
अत उनको वैदिय दर्शन भी बहा गया और उनके उत्तराधिकार को आर्य 
कहे जाने वाले समाज नें आगे बढाया । 

पिन्तु विचारवा का वह दूसरा वर्ग, जिसवा प्रतिनिधित्व अनार वर्ग के मतस्दी .. 
बरत आ रहे ये, निरन्तर प्रत्यक्ष परीक्षणो पर सफलता प्राप्त करता हुआ, अनेक 
विरोधा वे बावजूद भी, आगे बढ रहा था। उसने श्रुत्ियों की मान्यताओं वो किसी 
भी रुप में स्वीकार नही विया । इस बर्ग की जो स्थापनायें थी वे आस्तिव दर्शनों 
के विपरीत थी, भत उनको नास्तिक कहा गया । ये नास्तिक विचारक भौतिकवादी 
भें । यह नास्तिक और आस्तिक श्रेणी विभाजन याज्ञवल्वय के बाद हुआ । 

बँदिक युग से लेकर याज्ञवल्वय के समय तक भारतीय विचारघारा अध्यात्म 
प्रधान रही । उपतिपदों के युग में भोतिववादी विचारधारा ने अपनी स्वतस्त 
प्रतिष्ठा वी । इस प्रकार वे उपनिपत्कालीन भौतिकवादी विचारका में प्रवाहण 
जैवलि, उद्दालक आरुषि, याज्ञवत्वय और सत्यवाम जावाल का नाम पभ्रमुस है। 
तत्कालीन भारत में इन भौतिक्वादी विचारको दे अनेक कैन्द्र स्थापित ही चुके 
थे, जिनमे कुरु-पाचाल, पजाव, (कैकेय), काशी और मिथिला का नाम प्रमुख है। 

इन विचारका में याजवेत्वय का मुख्य स्थान है । जहाँ तक याज्ञवत्थप की 
ऐतिहासिक जानवारी उपलब्ध है उसको देखकर ज्ञात होता है कि एक सम्पर 
और सुखी गृहस्थ का जीवन बिताने के बाद उन्होने घर छाडा । वे ब्रह्मज्ञानी थे। 

याज्ञवल्क्य के समय ही बहुत से छोगो का कर्मकाण्ड के प्रति विश्वास कम 
होने ऊूगा था| तलाडीन क्षत्रियों को यह आशवा होने छगी थी कि यज्ञो पर 
अथाह निधि सर्च बराने का एकमात्र कारण है पुरोहितो की सुख-सम्पततता। यही 
कारण था कि पुरोहितो और वर्माचरणा के प्रति क्षत्रियों में उदासीनता व्याप्त 
होने छगी थी । 

दूसरी ओर गुहत्यागी क्रमण और तापस अपने सामान्य आचरणा एव 
ब्रह्मससिद्धि वे साघारण तथा लोकव्यवह्वारोपयोगी उपाया से तत्कालीन समाज को 
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अपनी ओर आकरपित करने पर लगे थे। इन कारणा से समाज में पुराहिता का 
अभाव कम होने छूगा था। इन विरोदी विचारका ने स्पप्ट रूप से कर्मवाण्ड और 
यज्ञो का विरोध वर यह आवाज लगायी कि अपनी दक्षिणा के लोभ से पुरोहित, 
समाज क्यो परठाक वा झूठा प्रछामन देकर अपना स्वार्य सिद्ध वर रहे हैं। 

ठीक इसी समय अ्रह्मनिष्ठ याज्ञवल्वय और उनके गुर आरुणि ने अपनी 
प्रभावशाली विचारधारा से छोगो में ब्राह्मणनुराग बताये रखने वे लिए बडा यत्त 
दिया, किन्तु साथ ही उन्हाने कम को गौण और ज्ञान को श्रेप्ठ बताया । उन्हाने 
इस विचारधारा का व्यापक रूप से प्रचार प्रसार क्या कि प्ञानरहित कर्म 
फल़दायी हो ही नहीं सकता है । 

इस प्रकार इन दोतां विचारवा ने पुरोहिता के स्वार्थों बाग हनन हते होते 
बचा दिया और उनके प्रति समाज में जा दुर्भावना व्याप्त हो गयो थी उसको 
भी वम किया। इस प्रकार याज्ञवल्वय थे! समय एक ओर तो पुरोहिता तथा 
उनके अनुयायी यज्ञविश्वासी समाज की परम्परा बनी हुई थी और दूसरी ओर 
ब्रह्माजिज्ञास्‌ वुद्धिनीवियों का एक नया विचारक वग प्रकाश में आ रहा था | 

किन्तु यह स्थिति अधिक समय तक स्थायी न रह सवी | इसी समय बुछ नये 
विचारक्ष प्रकाश में था गये थे, जो परम्परा की छीक को तोड कर जीवन तथा 
जुगत्‌ की पहेलियों पर स्वतन्त रूप से विचार कर रहे थे । ये छोग ब्रात्य थे । 
पर्स भी आयों को ही एक शाजा थी, जिनको, इस नयी विचारधारा वा प्रव्तंक 
पाने के कारण अवैदिक आर्य कहा गया । 

इने अवैदिव आयों (द्रात्यो) की विचारघारा सर्वधा भोतिक थी और उन्होने 
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आचार्य कपिछ, महावीर स्वामी और बुद्धदेव ने उमझ साख्य दर्शन, जैत धर्म 
और बौद्ध धर्म के रूप में परम्परागत विचारधारा को वैज्ञानिक ढग से प्रस्तुत 
जिया । 


चार्वाक दर्शन के आचार्य और उनकी #ृतियाँ 


चुहस्पति 

भारतीय दर्शन में नास्लिक सम्प्रदाय के प्रतिप्टाता आचार्य बुहस्पति 
हृएं। वे अयथंशास्वपार, आयुर्वेदार और वैयाकरण बृहस्पति से भिन थे । 
उनवाय स्थितिकाठ छूपभग ६००-५०० ई७ पूर्व में था । 
यूहस्पति या द्शत 

आचार्य वृहस्पति ने एक सूत्रग्रन्य छिखा था, जो सम्प्रति उपल नही है, 
किन्तु अन्य ग्न्चीं में उसके शुद्ू अश उद्धुत रुप में मिलते हैं! वे उपलण्ध 
अंश ही बृहस्पति के दर्यन वी जीवित थाती है। उनके अव्ययन से बृहस्पति 
कौ भीतिकवादी विचारधारा का कुछ आमास मात्र मिलता है। सस्या में ये 
सूम्त रूगभग पद्धह है, जितना अनुवाद यहाँ प्रस्तुत किया जाता है । 
चृहस्पति दर्शन वे” उपलब्ध अश 

(१) अब हम इस मत के तत्वों का निरूपण करेंगे ! (२) कट जुद्ध 
तेय, बाबु, ये चार तत्त्व हैं । (३) इन्ही भूता के सघटन को शरीर, १६ 
तथा विषय नाम दिया गया है । (५) इन्ही भूतो के सघंटन से चैतन्य उत्पन्न 
हुआ हैं । (५) जिस प्रकार क्प्वि आदि जन के सघटने से भादक दाकिति 
उत्पन्न होती है उसी प्रदार इन भूतों वे सघटन से चैतत्य (विज्ञान) उत्पन 
होता है । (६) भूत ही चंतन्य को उत्पन्न करता है !(७) चैतन्ययुक्‍्त स्व 
शरीर ही 'आत्मा' है ।(८) जल के ऊपर जैसे वुलबुल्े दिखायी देते हैं और 
सत्काल ही अपने-आप मिट जाते है उसी प्रकार जीव की स्थिति है। (९) 
परछोक में रहने वाला कोई नही है। अठ परलोक है ही नहीं ।(१०) मरण 
ही मोक्ष है। (११) स्वगे का सुर घू्तों के प्रत्ापजत्य सुख से मित नहीं 
है | इसलिए स्वर्ग या सुख को देने चाछे तीनो वेद वस्ठुत घूर्तों वा ही प्रलाप 
है । (१२) अर्थ और काम, ये दोतो ही पुरुपायय हैं। (१३) राजवीति 
ही एकमात्र विद्या है। इसी में इृपिज्ञास्त भी झामिल है। (१४) प्रध्यक्ष 
ही एक्मान प्रमाण हैं / (१५) साधारण छोगो के मार्ग का अनुसरण करना 


चाहिए। 
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चार्वाक 
भारतीय दर्शन के क्षेत्र में भोतिकवादी चार्वाक वे दर्शन वा, अपनी 
नवीनता एवं विचितता के कारण, अछग स्थान है। चार्वाव' शब्द को 
छेवर आधुनिक इतिहासवारा एव दर्झषन वे विद्वानों में मतभेद है। वुछ विद्वान्‌ 
इस भाव वो अभिधानवाची न मानवर उस विचारघारा का अभिसूचव' स्वीयार 
करते है, जिसको भौतिववादी दघन कहा जाता है और जिसके अनुसार यह ससार 
खाने-पीने तथा मौज उरने (चर्वण) के लिए है। इस दृष्टि से चार्वाक,विसी 
व्यक्निविशेष बा नाम न हो+र उस सारे राम्प्रदाय के अनुयाथियों के लिए प्रयुक्त 
हुआ है, जो पुनर्जन्म और देववावाद के विरोबी थे । 
इस विचारधारा के अनुसार, जैसा वि आगे विस्तार से वहा जायगा, यहू 
जीवन त्याग, तपस्या और कप्ट वे छिए नही है, वल्कि मौज, आतन्द, तथा 
सुखभोग वे लिए है।इस दशन का यह मतब्य रहा है वि प्रत्येक व्यक्ति को 
स्वयमेव सत्य वी सोज वरनी चाहिए और स्वयमेव अपना मार्ग बनाता चाहिए । 
इस विचारबारा बे विरोधी छांगा ने, 'चार्वाक' शब्द को उसके अनुयायिया ने! 
छिए गाली' तथा अपमान के अर्थ मे प्रयुकत किया है । 
कुछ विद्वानों का मत है विः 'महाभारत' में वर्णित चार्वाक नामक ऋषि हारा 
शत होने के कारण उसके दर्शन का नाम “चार्वाक दर्शन' पड़ा। 
इसके अतिरिवत एवं मत यह भी है कि चार्वाक (चारु-+- वात) उन छोगो 
के लिए _वहां गया, जिनकी वाणी सवका मीठी छगती थी । इसी लिए उसको 
'छोगायतिक दर्शन! भी कहा गया क्योत्रि छोव, भर्यात्‌ जन-सामान्य ने उसको 
बडी रुचि से अपनाया। 
इस प्रदार चार्वाक' शब्द वो लेकर विद्वानों में जो विवाद रहा है उसको देखते 
हुए यह स्थिर करना यद्यपि कठिन है वि' उनमें कौन सा अभिमत ठीक है, तथापि 
चार्वाक के नाम से समस्त विचारधारा वा नामकरण होना उसवी असामान्यता 
वा परिचायक अवश्य है। इस सम्बस्ध में ऐसा ज्ञात होता है कि आचार्य 
वृहस्पति के बाद भीतिववाद को लेकर जा गम्मौर चिलन हुआ उसवा सम्पूर्ण श्रेय 
आचार्य चार्वाव को ही उपलब्ध है। न्याय, सारय और वैशेषिक आदि दर्शनों 
वी जो स्थिति रही है, चार्वाक दर्शन, स्वरूप और विकासन्म की दृष्टि से, उनकी 
अपेक्षा भिन्न है। उक्त दर्शनों को भाँति चार्वाक दर्शन दीघेबालीन साधना के 
बाद अनेक आचार्यों की देन न होकर एक्मोते चार्वाक की देन है। इसलिए चार्वाक 
को एक समस्त दाइनिव विचारधारा के रुप में अभिहित किया ही जाना वाहिए। 
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इसके अतिरिक्त निरिचत ही एक व्यवितविशेष के रुप में भी उनवा अस्तित्त्व था । 

आचार्य बृहस्पति और चार्वाक 'महाभारत' (५०० ई# पूर्व) के पहले हुए ४ 
परवर्तो विचारक 

आचार्य वृहर्पति द्वारा प्रवतित और आचार्य चार्वादः द्वारा पत्लविता 
जिस भौतिववादी या नास्तिवा विचारधारा वा ऊपर उल्लेख डिया गया है 
उसमे ५०० ई० पूर्व तढ जन सामान्य के बीच अपनी स्वतत प्रतिष्ठा प्राप्त कर छी. 
थी ओर उसने वारण तत्वालीन समाज में जो क्रान्ति हुई उसके फलस्वरूप 
सारा समाज दो बिरीपी विचार को छेकर दो दछो में बट गया | 

आचार्य चार्वाक वी विचारधारा को व्यापक समर्थन प्राप्त हुआ और 
प्रख्यात चिद्वाना एबं ततत्त्ववेत्ताओं ने उस्बी मौलिक्ता वा प्रतिपादन क्या । 
इस मत थे कुछ विचारकों थे नाम राहु जी की सोज के अनुसार इस प्रकार है £ 


१ अजित बेशसम्ब, भौतिक्वादी 
३ मकक्‍यक्ि ग्रोग्राछ __ भौतिकवादी 
३ प्रकुद्ध वात्यायन नित्यताबादी 
४ सजय बरेलद्ठिपुत्त अनिश्चिततावादी 
५ पूर्ण. काइ्यप नित्यतावादी 
६ वर्धभान महावीर * अनिश्चिततावादी 
७ गौतम बुद्ध अनात्मवादी 


“-भौतिषवाद, मित्यतावाद, अनिश्चिततावाद और अनात्मवाद, इन सभी 
सिद्धान्तो के मूल में एक ही स्वर मुखरित है । वह है आस्तिववाद के विरुद्ध 
मास्तिबवाद को प्रतिष्ठा वरना | उक्त विचारकों पर विरावी छोगो ने यह आरोप 
छगाया कि उन्हाने पाप-पुण्य, झूठ-सच, चोरी-व्यभिचार आदि को कतैव्यों की 
श्रेणी मे रप़कर उनके उपभोग पर बल दिया। इस प्रकार उन्होंने समाज में 
अनैतिक्ता का प्रचार वरके उसको वे पतन की ओर ले गये । इसके विरोध में 

.भोतिक्वादी विचारकों ने ऐसी युक्‍्तियाँ प्रस्तुत वी जिनमें झूठ को झूठ और' 
सच को सच प्रमाणित किया गया । इसी को जीवन के व्यावहारिक दुष्टिकोण' 
वी वास्तविकता स्वीवार किय; गया । 

यद्यपि बहुसख्यव' आस्तिव विचारतो ने चार्वाक और उसके अनुयायी तत्त्वन्नी 
वा उचित तथा अनुचित, दोनो तरह से सण्डन किया और ईप्पाविद्य चार्वाक दशन * 
वा जड से उन्मूलन करने के छिए निरन्तर यत्व क्या, तथापि रुदियों और: 
बु.ण्छाओ से, विमुक्त चार्वाव दर्शन का अस्तित्व आज भी बना हुआ है। 

भा० दु०--५ 
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चार्वार मत (लछोवायतिक दर्शन) 
कौटिल्य वे अथेश्ञास्त्र ' ( १३६ ) में छाक की उपवार्ब' आत्वीक्षिकी 
विद्या के सबध में वहा गया है कि वह व्यसन में, आपत्ति म, क्षाभ तथा दोव 
उत्पन बरने वाली दशा में, अभ्युदय में, अतिहप तथा उद्धतता उत्तत वरनले 
घाली अवस्था में मनुष्य वी बुद्धि वो स्थिर करती है, ठथा प्रज्ञा वो और वाणी 
का, शरद्‌ तम्तु बे जल की भाँति, निर्मेछ एवं उज्वल करती है ।' 
इस आस्वीक्षिवी विद्या के अन्तर्गत कौटित्य ने सास्य, योग और छोकायत, 
,भर्थात्‌ चार्वाक मत को रखा है। जिस मत में छोक ही, दृश्य अर्थात्‌ इच्धियगोचर 
विपय ही मुरय या सब बुछ है उसको “ लोकायत ' बहते है । चार्वाक मत से द्वप्टा 
( ईक्षिता, चेतन, आत्मा ) ही मुण्थ ( सब कुछ ) है, और दृश्यमान यह 
एमक्दियकाक इसवे अधीन या इसका रचा हुआ है। 
यही चार्वाऱ मत या लोकायतिक दर्शन का सार है। 


चार्वाक दर्शन की तत्त्व मीमासा 


घार तत्व 

आचार्य चार्वाक भूलत प्रत्यक्षवादी विचारक थे । उनवे' अनुसार 
सृष्टि व॑ निर्माण में चार प्रकार के तत्वों का हाथ रहा है, जिनके नाम है 
पृथिवी, जछ, तेज और वायु । पाँचवें आवाश तत्त्व की उन्होने आवश्यवता ही 
नही समझी। इस तत्त्वचतुप्टय से ही देह वी उत्पत्ति और उसमें चैतन्य पा 
समावेश्ञ हुआ है। जब देह नष्ट हो जाता है तो चैतन्य भी नष्ट हो जाता है। 
इसलिए उनके मत से चैतन्यविशिष्ट देह ही आत्मा है। देहातिरिक्त भात्मा वा 
काई अस्तित्व नही। यही उनका देहात्मवाद है। ४ 
प्रत्यक्ष ही एक्मार प्रमाण है 

चार्बाक दर्शन में अत्पक्ष को ही एक्मान प्रमाण माया गया है ( प्रत्यक्षमेव 
प्रमाणम्‌ ) । पृथिवी, जल, तेज और वायु, इन चार तत्त्वा का ज्ञान प्रत्यक्ष 
प्रमाण से ही प्राप्त किया जा सवता है।इस प्रमाण से बस्तुना की स्थिति 
को दो अकार से अत्यक्ष किया जा राकता है (१) बाह्य वस्तुआ के प्रत्यक्ष 
द्वारा और (२) जान्तरिक इच्द्रियो के प्रत्यक्ष द्वारा ।./ 
अनुभान प्रमाण नहों है 

चार्वावः दर्शन में अनुमान प्रमाण के विरोध या सण्डन में जो आपत्तियाँ 
प्रकट वी गयी है उनका निरूपण इस प्रवार है। 


ध्ष »  चार्बाक दर्शन 


२ व्याप्ति का अमाव न्याय दर्शन का अनुमान प्रमाण व्याप्तिज्ञान 
पर निर्भर है। चार्वासः का कथन है कि जब तक किसी वस्तु को प्रत्मक्ष 
नही देखा जाता तव तक उसके सयध में काई घारणा बनानी कल्पनामात 
हैं । कूछ अग्नियों को दसकर यह घारणा बना लेता वि ' जहाँ-जहाँ खाग 

है वहां वहाँ घुंआ है” उचित नही, क्याकि जय तक ससार भर वी अग्निया 
का अपनी शाँखों से नहीं देखा जाता तय तब अनुभान का सिद्धान्त बनता 
ही नही है ( जनुमानज्ञान न तो आन्तरिक प्रत्यक्ष से समव है और न बाहच 
प्रत्यक्ष से ही ॥ 

२ कार्य-शारण का अभाव चार्वाव का बहना है कि कार्य-वारण भाव- 
सबृध से जो अनुमान वी सार्यकता वतामी जाती है वह भी सार्ववालिक नही 
है, क्योंकि कही पर दो वस्तुओं को एव साथ देखकर उनमे कार्य-कारण-सवंध 
को स्थापता तब तक नहीं वी जा सकती है, जब तब उस दोना वे साथ 
रहने वाली सभी अवस्थाओं वा हमें प्रत्यक्ष ज्ञाव नहीं हो जाता | बाग 
के! साथ घुंआ देखकर उनमे कार्यं-बरण-सवध स्थापित करने में कभी-कभी 
गरुती भी हो जाती है, क्योकि गीली ल्वडी, जो उपाधि है और जिसके 
बारण घुंआ हाता है, उसकी उपेक्षा वर दी जाती है। इसलिए सभी वस्तुओं 
के कार्य-कारण-सबध बताते वे छिए उनकी उपाधिया वा ज्ञान हीना भी 
जावश्यक है, और सभी उपाधियों का प्रत्यक्ष होता सभव नहीं है। इसलिए 
अनुमान के द्वारा दो बस्तुओ के कार्य-कारण-सयव को प्रामाणिक नही साता 
जा सकता हे। 

शब्द प्रमाण नहीं है 

चार्बाक दर्शन में शब्द को भी अग्रामाणिक माना गया है। वहाँ कहा गया 
-है कि विश्वसनीय व्णवितया वे द्वारा कहे गये वे ही शब्द प्रमाण हैं, जो प्रत्यक्ष 
देसे जा सकते है। बेदा को प्रमाण नहीं माता जा सकता है, वयात्रि उनका 
प्रत्यक्ष नही हाता। ब्राह्मणग्रथा के धूर्व पुराहिता ने अपनी स्वार्थसिद्धि के 
झिए बेंदा को प्रमाण मानने की भूठी कल्पता वेवरू प्रलापमात्र है। एक 
व्यक्ति के बाक्या को प्रमाण मानते से अनुमान द्वारा सभी विश्वस्त व्यक्तियों 
के बाक्या का प्रमाण मानने को बात भी युक्त नहीं है, क्याति जब अनुमाव 
प्रमाण है ही नही तव उसके आधार पर झब्द को प्रमाण दैंसे माना जा सकता 
है ? चार्बाक के मत से परलछोक का भय मानकर गज्ञो का अनुप्ठान करना 
सब व्यप़षे है। जिन वेदो आदि में ये बातें छिखी है वे उन धूतों एवं स्वाथिया की 
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रचनायें है, जिन्होने छोगों से धनोपार्जन के लिए उनको अपना एक जरिया 
बनाया । 
सुखवाद 
मैतिव दृष्टि से चार्वाक सुखवादी दाशनिकः हैं। यद्यपि जीवन के साथ 
दुख का अटूट सबंध है, तथापि जीवन का लक्ष्य सुखोपभोग ही है। चार्वाव का 
बहना है कि दु ख वी वल्पता करवे तथा दु स वे आगे आ जाने से सुस को नहीं त्यागा 
जा सकता है। उदाहरण के लिए मछली को खाते समय वाँटा भी साथ रहता है, 
किन्तु मछली खाते समय काँटे को निवाल दिया जाता है। इस आधार पर दुस 
वो दूर किया जा सकता है, किन्तु उसके भय से सुख को त्यागा नही जा सकता 
है। यथा मृग वे भय से किसी को खेती न करते हुए नही देसा गया, जथवा बल 
मोर मिछेगा' इस आशा से कोई भी हाथ आया कबूतर नही छाठ देता ( घरमद्य 
कपोत न इवो मयूर. ) | हाथ आये धन को छोडमा मूर्खता वे सिवा कुछ नहीं । 
परलोक को सुख सममकर इस लोक के सुख को त्यागने वाले मनुप्य चार्वाक वी 
दुष्टि में गये-युजरे और कल्पना के झूले मे झूलने वाले है। जिस धर्म से दु स अधिक 
और सुख कम मिले उसको तिलाजली। 
स्वर्ग . परल्ोक : मोक्ष 
आचार्य चार्वाक देह को ही आत्मा मानते है। स्त्री, पुत्र, धन-सपत्ति 
थादि से जो सुख होता है वही स्वर्ग है। छोक में प्रसिद्ध राजा ही परमेश्वर है। 
देहू वा नाश हो जाना ही मोक्ष है । परछोक में होने वाछा न तो स्वर्ग हे, न 
मोक्ष और न परलोव मे जानें वाला आत्मा ही है। वर्णाश्रम व्यवस्था अपने-अपने 
कर्मानुसार है | जन्मान्तर के छिए उनके फलछाफ्छ की कोई उपयोगिता नही है! 
गज्ञानुप्णेन और भस्मावलेपन पाखण्डी तथा पौरपहीन लोगो की आजीविका 
के साधन हैं। उनमे कोई तत्त्व तथा सत्य नही है। यदि यज्ञ में वध क्या हुआ पशु 
स्वर्ग को जाता है तो यजमान अपने पिता या पुत्र स्त्री आदि का वयो नही बलिदान 
करता ? 
जो प्रत्यक्ष है वही सत्य है। प्रलोक और मोक्ष सव_मन की कमजोरियां हैं। 
मरण ही मोक्ष है (मरणमेव मोक्ष.) । आत्मा वा झरीर से अछग होना सभव नहीं 
है। वह तो शरीर से तभी अछूण होता है, जब शरीर नप्ट हो जाता है। आत्मा वा 
धर्म चैतन्य है और वह चैतन्य शरीर मे ही है। शरीर के बिना चैतन्य अन्यत्र नहीं 
सकता। लोक में भी स्थूलत्त्व, इप्णत्त्व धर्म शरीर के ही माने जाते हैं । उसी को 
में वहा जाता है । वही झरीर आत्मा! है। इसी को 'शरीरात्मवाद' बहा गया है। 
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इसी प्रकार दुख भी शरीर ने साथ बेचा हुआ है। दुख से छुटकारा तभी हो 
चबता है, जब झरीर नप्ट हो जाय। चही मोक्ष है । जीवित रहकर दु स से मुक्त 
होवा सभव ही नही है। 

अर्थ और चाम ही परम पुष्पार्थ है। अर्थ और कामग्रवान इस चार्वाक दर्शव 
बा अपर नाम छोकायत है। छोक, अर्थात्‌ जन-समुदाय, में आयतं, अथत्‌ फँछा 
हुआ। चार्वाक के अनुयाधियो ने नास्तिक दर्शन वो इसलिए छावायत नाम दिया, 
अयाकि उसवा प्रचार-प्रसार समस्त समान में था। 
चार्याक दर्शन की जेने बींद्वों से भिनता 

नास्तिया दर्शनों मे गिने जाने वाले वौद्धों वे माध्यमिक, यागाचार, 
सौनान्तिय और वैमापित सप्रदाया तथा जैनी वे आहत दर्शन पर यद्यपि 
बृहस्पति तथा चार्वात्त को मान्यताओं वो छाप अवित है, तथापि उनका 
उविकास कुछ दूसरे ही रुप में हुआ। जैना और वौद्धों के समय तक चार्वाक वी 
स्थापनाएँ स्पप्ट रुप से प्रकाश में आ चुबी थी और समाज तथा विचारक वर्ग पर 
उनकी प्रतिक्रियाओं वा प्रभाव सुविदित हो चुका था । जैना और बौद्धा को 
विश्वास हो गया था कि अपने-जपने धर्मों को यद्वि समाज से प्रचारित बरना है 
तो उनके प्रतिपांदन एउ प्रवचन वी प्रणाली चावकि से भिन होनी चाहिएं। यह 
तथ्य उनवे सामने स्पप्ट रुप से विद्यमान था कि चार्वाक के दर्शन को जितना स्थायी 
और व्यापत होना चाहिए था, चह न हो सवा । घही बाएण था कि अनेक स्थारी 
'पर मूल तत्त्या के सम में एक्मत होने पर भी जैन-चौद्धी ने अपना विकाप्त दूसरी 
ही दृष्टि से किया। 
चार्याक दर्शन को अस्तिम स्यिति 

सभी नास्तिय' विचारको का पहला एवं प्रमुख उद्देश्य यह था कि 
दर्शनशास्त्र यो सर्वताघारण क लिए सुगम बनाया जाय।इस घ्येय से उनकी 
दृष्टि छोतानुरजन एप छाक्‍विश्वासा पर वेच्धित रही। विच्छु उसवा प्रभाव 
अनुबूछ सिद्ध न हुआ । भारत की घर्मप्रवण एवं वेदविश्वासी जब भावनाआ 
थो नास्तिक दशन की ये युक्तियाँ अधितः समय तक प्रभावित नहीं कर सकी। 

फिर भी चार्वातर भी यह अनूठी खोज भारतीय दर्शन के इतिहास में अपनी 
विश्येपता रसती है। आत्मा, पुनर्जन्म, परछाव और प्रमाण वी मीमासा के सवध मे 
चार्वाक ने जा कुछ कहा, यद्यपि उसका व्यापक रूपस विराध हुआ, फिर भी 
"भारतीय तथा विश्व के विचारका के समक्ष उसने जो मास्यत्तायें स्थिर की और जीवन 
को प्रत्यक्ष वास्तविकनाआ वा जिस मौलित ढय से विइकेपण किया, बहू अपनी 
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नवीनता वे वारण णाज भी समादरणीय है। 

आचायें बहस्पति और आचार्य चार्वाकसे छेतर अब तक भीतिकवादी 
विचारधारा वाजो विदास हुआ उसका सार जरवाद के सिद्धान्त पर आपारित 
है । जडयाद और अनीस्वरवाद, भौतिववादी दर्भन ये दो बिरक्षण सिद्धान्त है । 


१. जडवाद 
उद्देश्य 
जिसको यथाथवादी और भौतिबवादी दृष्टि से 'जउबाद' बहा गया है 
उसको आधुनिन' विद्वान्‌ वेज्ञानिन भौतिववाद' वे नाम से बहना उपयुक्त 
समझते हैं। 
चार्वाक के अनुसार देखना ही विश्वास बरना है'। इस आधार पर जडवस्तु 
ही विश्वसनीय है, क्याकि वह देसी जा सबती है । आत्मा, ईब्वर, पुनर्जन्म, 
परलोक, भविष्य, स्वर नरब आदि आस्तिक दर्णना के जितने भी तत्त्व है वे दि़ायी 
नहीं देते । अत वे विद्वासयोग्य नही है. और इसी रिए उनके प्रति जिज्ञासा वा 
होना वपोएकल्पना प्रछाप तथा मूसता वे सिवा कुछ नही है | पृथिवी, जल, तेज 
और वायू, जडवस्तु के, ये ही चार निर्णायक तत्व हैं। इसी को जटवाद वी मूछ 
सामग्री कहा गया है। हु 
पुरातन का सम्यक्‌ बिइलेपण करके आधवुनिय दृष्टि से एस सक्षिप्त, विस्तु 
सारगभित पुस्तक श्री लक्ष्मण झास्त्री जोशी ने बई वर्ष पर्व मराठी में छिल्ली भी, 
जिसका हिन्दी अनुवाद भी सप्रति उपलब्ध है । श्री घास्त्री जी वैज्ञानिक भौतिकवाद 
प्रकाण्ड विद्वनू है और उन्हाने ही जटबाद तथा अनीश्वरवाद पर पहदे-पहल 
इतनी सहज एव प्रत्युत्पन दृष्टि से विचार क्या है। 
सामान्थरूप से जडबाद बह तत्त्वज्ञान है, जिसमे जयत्‌ और समाज, दोनो से 
समरधित तत्त्वा पर नयी दृष्टि से विचार क्या गया है। तत्त्वज्ञान वा आशय है 
जीवन और जगत्‌ वी वास्तविवता वा निरचय हो जाना । प्रण्ाणा वे द्वारा भी 
भाँति परख करने के वाद जो वस्तु अवाधित रूप में सिद्द होती है वही तत्त्व है | 
उसी थो 'परमार्य' कहा गया है। जडबादी तत्त्ववेत्ताआ ने इसी 'परमार्थ' के सही 
स्वश्प को छोक के समुख प्रकाशित विया है । 
“जड़ वा आशय 
सवेदनारहित तथा ज्ञान-रप-हीन पदार्थ ही 'जड' हैं। उसका प्रतियोगी 
घब्द हे चेतन, जिसम सवेदन और बाछू निहित रहता है। शास्त्री जी देर 


छ० दार्वाश दर्शन 
मद्धी में “उस पदार्थ क्लो जडवस्नु कहते हैं, जो (१) बिसी ज्ञाना वी अनुभूति 
मैं न रहता हुआ नी स्ववत रूप से रहता है, (२) जिसे स्वय किसी प्रशार की 
अनुभूति नहीं होती, जौर (३) जो स्वय ज्ञानस्प बबवा चैतन्यत्प नहा 
हता (! उदाहरण वे रिए उनस्तवाए स खान मे पद हुआ वह हीरा , जिसका 
न ता स्वय बिली प्रयार की जनुनूति है, जो न किसी दूसरे की अनुभूलि का विपद 
है और न स्वय चैतत्यम्प है । 

जड़ ओर चेतन या सम्दन्ध 





जश्बादी तत्त्ववेत्ताणा का मत है कि प्रत्येक वस्तु जब चेतनावस्था या 
जीवितावस्था में आती है, उससे पूर्व वह अचेतनावस्था या अजीवावस्था में 
शहती है। भ्रत्येत़ पदार्थ वी पहली स्थिति जेड और दुसरी चेतन हा करती है। 
पदार्थ वा मह चेतन रूप, उसका निमर्ग जडस्प का ही परिणाम है। इसलिए 
मूछत जो पदार्थ जः होता है बही चेतन या जीव बनता है | 

जो चैतन वस्तु है वह ज्ञानयुवत, वृद्धियुवत और अनृभूतियुवत है। इस 
दृष्टि से, वर्तमान चेतनमप्टि में मनुष्य सव से बा है, किन्तु न ता उमको 
भाष्यत दहा छा सदता हैं और न सर्वव्याप्ी ही ! वर तो इस सीमित देश 
से परिवेध्टित, नश्वर एवं एक्देशोय है, क्याविं उसवा निर्माण ही ऐस तत्त्वास 
हुना है । 

पशु, पक्षी और मनुप्य जादि चेतन सुप्टि में आते है और वनस्पति तथा दु ख 
रूप वस्तुएँ 'जोब' सप्टि के अन्तगत आती है। जीव उसको बहते है, जा गतिशील 
है, उत्सर्ग करने वाला है भौर अपनी जैसी दूसरी वस्तुजों को जन्म देने वाटा हैं। 
देह्हीआत्मा हू... 

विसी जीवपिण्ड या चेतवविण्ड का परीक्षण करने पर यह निष्कर्ष निताला 
गया है कि उसता निर्माण विभिन जड द्रत्या के मेल से हुआ है। इन जए द्रव्या 
के भेल्ल से ही अनेक प्रदार की संस्थाओं वा निर्माण हुआ हूँ।इन काय करने 
बारी 'सस्थाओं में मत भी एक है। वद्ठी मन शरीर और बात्मा, दीना है। 
झआरीर और आत्मा दस्तुत दा नही है, क्याकि जिसे हम जीव शवित या आत्मा 
शक्ति बहते है वह घरीर स अलग नही है। 

जडवादी विचारवा वा सिद्धान्त है कि झरोर के पैदा होने से पहिले आर 
शरीर के नप्ट हीने के याद आजमा भी नप्ठ हो जाता है। इसलिए जत वि शरीर 
के नप्य हो जाने पर प्राण तथा आत्मा भी विनप्ट हो जाते हूँ तब पुनजन्म का 
सिद्धाल बनता ही नटी है । ' मृत्यु के बाद, कम के अनुसार लीवात्मा, विविय 
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निया में जन्म छेता है, अथवा धर्म-कर्म वे कारण स्वर्ग में जाता है और 
भापाचार के वरण नरक में जाता है, ये सव कत्पनाये मिथ्या है ।/ 

ज्ञान और मस्तिप्क सवधी विकास की जो बाते प्रत्यक्ष देसने में आती है 
वे सभी शरीर के विकास पर निभर है । शरीर वा जितना ही वम विकास होगा, 
ज्ञान भी उतनी ही कम मात्रा में विकसित होगा । सपूर्ण मनोंवृत्तियाँ ज्ञानिस्धिया 
पर #िभर हूँ । इन न्ञानेन्द्रिया दे विकसित हुए विना अन्तर्जान तथा आत्मा बे 
विकास का भांग सीमित ही नहीं । इसलिए झरीर से मित्र कोई आत्मा या 
मन नहीं । 

दहात्मभाव वे सवध में आचार्य मकर ने शाकरभाप्य' वी अस्तावता में और 
“समन्वयसूज-भाष्य के अत में कहा है कि देह ही आत्मा हैँ यह प्रतीति समस्त 
जीव व्यापारा के मछ मे काय वरती है । उनवा तो यहाँ तक बहता है कि आत्मा 
को देह स भित्र मानन वाले तत्त्ववेत्ता भी व्यावह्रिक दृष्द्रि स स्वय देहात्मवादी 
हूते हैं । 

किन्तु जैसा कि देखने में आता हैं आचार्य चार्याद्र को छोडकर सभी 
आरभीय तत्त्ववत्ताआ ने यही स्वीकार एवं सिद्ध किया हूँ कि आत्मा, देह से अकूग 
है । किस्तु चार्वाक का वहना है कि देह, आत्मा से मित्र नहीं है। जीवशास्त 
और मानसझास्त्र इस गभीर प्रइन को बहुत कुछ हद तक हल भी वर चुके है 
और वह दिन दूर नही जय भारत में भी भौतिक्वादी तत्त्ववेत्ताआ की ओर 
से देहामभाव का पूणतया समर्थन एवं स्पप्टीकरण हो जायगा ।' 
उब्य का स्वरूप और स्वभाव 

जिस एक वस्तु स दूसरी वस्तु बनती या उत्पन्र होती हैँ और जिसके 
जूण धम हांत हैं उत्ती का द्रव्य बहते हे | यह समस्त जगन्‌ द्रव्य और 
गुणा का ही पिण्ड हैँ । ये भौतिक द्रव्य अनेक रुप रग और ग्रथ बे होते है । 
उनमें यह अनेक्ता कसी के द्वारा निर्मित न होकर, स्वाभाविक है । इसी को 
द्वव्यो का स्वरूप कहा गया है । सस्या परिणाम और बार्ये-कारण भाव उससे 
अग हैं । उसका तिर्माण नहीं किया जा सकता तथा उनका थोपा नहीं जा 
सकता । बल्कि उनमे प्रद्ृत रूपसे बर्तमान रहन वे! कारण उनको पहचाना 
जाता हूँ, गिना जाता हैं त्तथा उनमें सबध जोडा जा सकता है । 

एक कुशल इृपक बीज के कार्य-कारण भाव का पहचानता है। इसी प्रकार 
एक वैद्य रोगनाश् बे कार्य-कारण भाव को जानता है । किन्तु हृपक और चैन 
दोना बीज और रोगनाश्व के काय-वारण-भाव को उत्पन नही करते। 'ईसछिए 
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अह सिद्ध होता हैं कि प्रत्येत्र व्यवस्थापक क्सी वस्तु के स्वभाव में प्रदत्त रूप से 
विद्यमान व्यवस्था को पहचान+र उस वस्तु का उपयोग वरता हैं । बह व्ययस्था 
(स्वभाव) को उत्पन्न नही वरता है।' 
विश्व परिवत्तंनशील है 

प्रत्येक मनुप्प के सामने बस्तुजों के परिवत्तेंन के स्वरुप नित्य ही प्रकट 
होने रहते हैं । इतिहास हमे बताता हैं वि इस पृथ्वी पर पहले न तो काई प्राणों 
था भर न वनस्पनियाँ ही । ये सव बूछ बाद मे पैदा हुए । मनुष्य के उत्पन 
हो जाने से इस विश्व मे अतैकः परिवत्तन हुए । उसने न केवछ बनस्पतिया 
और जानवरों वी ही दिशा में वल्कि समाज में भी अनेवः परिवत्तव उपस्थित 
'किग्ये । इमल्ण विश्व परिवत्तंमीक हैँ और उसकी इस वास्तविकता वा प्रमाण 
ज्योतिषश्ञास्त्र प्रस्तुत करता टै 

वस्नु की इसी परिवर्ततणील्ता वा ही परिणाम हूँ कि न उसका सर्वंपा 
पविनाभ हाता हूँ और न सर्वथा जभाव ही । हम देखते है दि प्रत्येक सदुवस्तु क 
स्थान पर दूसरी सदवस्तु निर्मित हार अपने अस्तित्व की क्यो को जाई रहती 
है । उदाहरण वे! लिए गई से क्पठा तैयार हाता है और मिट्टी से धश बनता 
हूँ । यह कपड़ा और यह घड़ा परिवत्तेत के परिणाम हैं । 

इस परिवत्तेन के ही कारण विश्य का चक चल रहा हूँ। यत्र का एक पहिया 
चूमा कि दूसरा स्वय ही घूमने छगता है। अधुर्प द्रव्या से विभित इस णगत्‌ के 
अणुजों के आपम में मिलने और उनके एक-दूसरे से बछग हा जाने से ही गसि 
का जारभ होता हैँ । यही गति, अर्थात्‌ परिवर्तन प्रत्येत् वस्तु का स्वाभाविव 
धर्म है। इसी स्वाभावित धर्म वे बारण दूसरा पटिया स्वत ही घूमने लगता है । 

इस परिवर्तन वय दतिहास बब से आरम हुआ, इसरा कोई तकसयत 
उत्तर कसी भी दर्शन में नहीं हूँ । 

अगान के कारण, अर्थात्‌ घटनानो के वार्य-दारण-भाव की गुरुता के कारण, 
देवताओं का गढा गया है, उनकी वल्पनाये की गग्ी । यह वर्षा, यह बाद, यह 
ग्रहण, यह प्रकाश और यह अधघवार वास्तव में क्या है, इत सथ का समुचित 
और प्रत्यक्षरुप से सही सिद्ध होने वाला उत्तर विज्ञान ने दिया हैं । 

अत इस सबंध में भौतिववादी भारतीय विचारवों वे सिप्कर्यों दी अब 
सहसा अचहेलना नही की जा सकती हूँ । 

२- अनीम्वरवाद 
चैज्ञौनिक भौतिकवाद के 'जट्वाद' को समझ छेने के बाद अमीक्ष्वस्वाद 
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वा सिद्धान्त स्वत ही स्पष्ट हो जाता है । जटवाद और अनीश्यरवाद, बस्तुत 
एक ही सिद्धान्त के दो पहट् हैं। उनमे यदि भियता हैं तो बेवऊ इतनी ही कि 
जडबाद एवं मण्टनात्मव मद्धति है और जनीश्वरवाद सण्डनात्मवा | जडवाद 
की बुद्धिसमत विचारधारा यो समय लेने के याद ईश्वर नाम बी अतिरित 
बस्नु यो जानने वे लिए वाई उत्तण्ठा ही नही रह जाती है। 
फार्यकारणभाव से सृप्ठि झा सचालन 

जैसा वि आस्तिक दर्शनों का अभिमत है वि सृष्टि की उत्पत्ति, स्थिति और 
जय में ईश्वर वा हाथ हैं, जटवाद इसको नहीं मानता है । जटवाद हमें यह्‌ 
बताता है कि सृष्टि के उवत सारे कार्यव्यापारा में ईइवर का वोई हाथ नही है । 
वे तो स्वभावसिद्ध है और उनका सचालन वार्य-कारण भाव से होता है । 

भौतिकयादी विचारधारा के अनुसार यह धारणा ही निरर्थक है वि ईश्वर 
इस जगत्‌ का मूलभूत तत्त्व है । सारे घ्मग्रन्य इस मतव्य वो एग्मत रा स्वीकार 
करते है कि ईश्वर ही जगत्‌ वी उत्पत्ति, स्थिति और छूय का कारण है । वह 
अनन्त है, सबज्ञ है, चिस्मय हैँ और नित्य है। इस सारी दृष्ट-अदप्ट वस्तुआ 
बा अस्तित्व ईश्वर के अष्तित्व पर निर्भर है। ईइवर के उक्त विद्येपणों में यदि 
“चिन्मय' (ज्ञानभय) विशेषण ही हटा दिया जाय तो आध्यात्मिकवाद और 
भौतिक्वाद वा कुछ अशो में समझोता हो सवता हैं । ऐसा मानने से फिर जड 
ओऔर जगत्‌ मे कोई अन्तर नहीं रह जाता । 
ईइवर के अस्तित्व के प्रमाण और उनका खण्डन 

धर्मग्रन्या और आस्तिता दर्शनो में ईश्वर की सर्वशक्तिमत्ता के सबंध में 
अनेक प्रवार मे तर्क और भ्रमाण भ्रस्तुत किये गये हूँ । उन तमों जौर प्रमाणों 
बे सण्डनार्थ अनीश्वरवादी विचारवा नें जो युक्तियां प्रस्तुत वी हैँ उनकी 
सक्षिप्त र्परेणा इस प्रकार हैं * 

(१) दुछ तत्त्ववेत्ता ऐसे हुए है, जिनगा कथन है कि इस जगत्‌ वी रचना 
जिस अत्यन्त बुद्धिमन्त शवित के द्वारा हुई है वही ईइबर है । यदि वह ईश्वर 
न होता तो सृष्टि वी जिस व्यवस्था को हम देस रहें हैँ वह न दिखायी देती । 

इस सिद्धान्त के उत्तर में अनीश्वरवादी विचारकों वा वहना है कि सप्टि 
की समस्त प्रक्रिया वें छिए बुद्धि को आवश्यकता हैं ही नही | उदाहरण वे लिए 
जीवपिण्डो के भीतर न जाने क्तिने ऐसे व्यापार हैं, जो व्यवस्थित रूप से स्वय 
ही चाल्ति होते रहने हूँ । उनको सचाछित बरने के लिए बुद्धि की कोई अपेक्षा 
नहीं ह। यह जो व्यवस्था और नियमवद्धता दिसायी दे रही है वह स्वाभाविक 


<३्‌ चार्वाक दर्शन 


एवं धहटत हैं; किसी के द्वारा नही वी गयी है। 

(२) बुठ तत्त्ववेत्ताओ ने ईब्वर वे अस्तित्य वे समघ मे प्रमाण प्रस्तुत 
जिया हूँ कि यह जा विश्व वे अपु-अणु में गति दिखायी दे रहो है उसका सब से 

पहले जिसने सचालिय किया यहीं ईश्वर है । 

इसके विरोध में अनीश्वरवादियों का वहना हैं कि प्रत्वेत वस्नु में ला गति 
दिसायी दे रही हूँ उसका कारण दूसरी वस्तु हैं । इसके अतिरिक्त प्रत्येक' वस्तु 
में सति पैदा बरने थी शकित प्रद्ृत या सनातन रूप में विद्यमान है । अत 
जगत के छिए कसी सचालूवः तथा प्रेर्व वी कल्पना वरना ही व्यर्थ है । 

(३) ईइनरवादी विचास्वा वा एक भन्तव्य यह भी है कि इस सृष्टि वी 
प्रयेक वस्तु का बोई-स-योई हेतु अवस्य हैं। वह हेतु ईश्वर है। जगत्‌ वे इस 
स॒पूर्ण कार्य-व्यापार वे मूल में वही हेतु (ईइवर) निहित है । 

विन्तु भौतिववादियो को दृष्दि में यह हेतु अन्त करण का एवं धर्मविशेष 
हैँ । हेतु का आशय हैं उद्देश्य या इच्छा । यदि ईड्वर भी इच्छा है तो स्दीवपर 
बरना पड़ेगा ति बह भी अपूर्ण है, बतएवं अनीशवरवाद का सिद्धान्त उचित 
हूँ । क्योकि हमें यह मानना पढेगा कि जिस वस्तु के लिए ईश्वर वी दच्या है 

बह उसके पास या अबीन नहीं है । इस दृष्टि से ईशइ्यर के अस्तित्व पर 
विश्वास नहीं किया जा सकता हैं । 

(४) चौथा ईश्वरवादी मत है कि प्रत्येक ज्ञेय वस्तु या अस्तित्व भाता 
के अपीन हैं । “सारे जीप जिस समय विश्व वा अनुभव नहीं वरव एस समय 
जा विद्व बा अनुभव बरता हूँ और जिसवे अनुभय पर विश्व वी स्थिति निर्भर 
रहती है, बही पुरुष, पुर्पोत्तम या परमेश्वर है ।” 

इस सम्रध में अनीदवरवादियों वा बहना है दि ज्ञान तो वस्तु पर आाजित है। 
बह वस्तु, सत्य है, जिसको कोई नहीं जावता, विन्तु वह फिर भी वनी रहती है। 
प्रत्येव वस्तु वा अस्तित्व दूसरे वी जानकारी पर अवलबित है। ऐसा कहने का यह्‌ 
निष्कर्य निवछता है कि वह वस्तु, सत्य नही, वल्वि केवल भासमान तथा काल्पनिक 
है। यह एक सर्वसमत सिद्धान्त है कि सिसी भी सत्य वस्तु वे जस्तित्त्त वे! छिए 
जानपारी [ ज्ञातृत्व ) वी आवश्यकता नही है। उदाहरण के छिए अग्नि वे 
प्रमाणमूत घुँआ के न रहने पर यह नहीं देखा गया है कि अग्नि का अस्तित्व ही 
समाप्त हो गया | इसलिए ज्ञान वा कारण वस्तु है, वस्तु का वारण ज्ञान नहीं। 

(५) इसी प्रवार ईश्वर दे अस्तित्व को सिद्ध करने वे छिए ईश्वरसमर्थक 
विचार को ओर से जनेक तक उपस्थित किये गये है। उदाहरण के टिए इस जगत्‌ 


आरतीय दर्शन 


में अनादि वाल से जो सर्वोपरि सत्ता, जो प्रमादरहित न्यायपर्ता है वही ईश्वर है । 
उसके विता छ्षुद्र-से क्षुद्रतम और महानू-स महत्तम कोई भी कार्य सपतर नही हो 
सकता ज्ञान, इच्छा और भावना से सपत आत्मा ही ईइवर है । 

इसके ्षण्डन में भौतिववादी विचारका वा कहना है कि यदि ज्ञान, इच्छा 
और भावना से सपत्र आत्मा ही ईश्वर है ता हमे यह सिद्ध करना पड़ेगा कि 
आत्मा झरीर स कोइ ऐसी भित वस्तु है, जो स्वतव, विराट और अनन्त है। तभी 
हम बह सवते है वि' विदव के मूल म परमात्मा वा अस्तित्व विद्यमान है। साल्य में 
जीवात्मा का तो माना गया है, विन्तु परमात्मा को नहीं। फिर भी सास्य वा 
जीवात्मा कुछ दूसरा ही मार्ग बताता है। 

यदि स्वतत रूप से विइलेपण बरने वाले जिज्नासु को यह विश्वास हो जाय 
कि देह के भीतर ज्ञाता आत्मा की कल्पना सर्वेथा मिथ्या है तो परमात्मा की बल्पना 
भी स्वयमव मिथ्या जान परगी । इस देह म आत्मा नाम वी क्सी स्वतन वस्तु को 
प्रमाणित बरने के लिए न तो बाई अनुभव ही अब तब विश्वसनीय सिद्ध हो सके 
है भौर न कोई तकपूण प्रमाण बी आशद्या वी जा सवती है। 

अत आत्मा तथा परमात्मा नाम की कोई वस्नु नही है। इसी प्रवार ईए्बर 
या किसी अदृप्ट झवित को स्वीकार करना सय्युप्प की भाति निरर्थव' है। 
'ईइबर मोक्ष का प्रदाता नहों है 2 

ईइवरवादी विचारका ने ईश्वर में जिन ज्ञान, इच्छा और भावताओआ 
का उल्रेव किया है, जड़वादिया की दृष्टि से वे अनित्य हुँ। वहाँ उनको विपय 
कहा गया है। इन विपया से आवद्ध ईश्वर, मनुप्य बी आत्मा की भाँति विपय 
से बेंधा हुआ है। यदि ईश्वर भी विपया से बेँघा हुआ है तो यह बौसे सभव हो 
सकता है कि वह मोक्ष दा प्रदाता या कारण है। जो स्वय वँवा हुआ है बह दूसरे 
का किसी प्रवार मुवत॒ वर सकता है? 


इसलिए, आदश चरित और समस्त मानवता को सुमार्ग पर छे जाने वाले 
वरणादें कपिल, चार्वाक्रे, वुद्ध और महावीर आदि तत्त्वज्ञ न तो ईश्वर वी खोज में 
च्यूथ भरमे और न उन्हाने माक्ष के लिए ईश्वर की अपेक्षा समझी। उन्होंने शुद्ध 
आज़रण और पवित्र कतव्यों पर बल दिया और जन साधारण व बीच रहकर 
अपने अनुभवों वे आधार पर यह निष्कर्ष निकाछा कि ईश्वर और मोक्ष, मनुष्य 


के व्यविविगत एवं सामाजिक जीवन वी उन्ति वे लिए बाबद है। अत उनके 
पीछे जाना व्यय है। 


2 पा 
जन दर्शन 
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रे के के के 


उद्भव 

जून दर्शत को समसने से पूर्व जैन धर्म वो ऐतिहासिता परम्परा की 
सममना आवश्यव है। उसरे बिना जैन दर्धन ये तात्तिक पक्ष नो नहीं समझा 
जा सबता है। इतिहास-अन्ची वे! अनुशीलन में विदित होता है कि जँनो और बौद्ध 
थी वास्तवित स्थिति दर्शन वे विवेचन भी दप्टि से न होकर धर्म वी अपूर्व प्रतिप्ठा 
के वारण है। इन दोनो घमं-सप्रदायों में यथपि आगे चलकर दार्णनिव पक्ष पर 
भी स्ववप्न रुप से प्िचार हुआ, फिर भी उनवा मुख्य उद्देश्य एक स्वतत्र धर्म की 
प्रतिष्ठा बरना था । 

ईसा यी पांचवी-छठी शताब्दी पूर्व वैदिक धर्म वे विरोध में एव सहान्‌ ब्रान्वि 
बाय सूत्रपात हुआ था, जिसरे नेता थे महावीर स्वामी और गौतम वुद्ध । इसे नान्ति 
वा मूछ उद्देश्य घामिया विरोध था, भिन्‍्धु आगे चलकर उसके लक्षण साहित्य 
के क्षेत्र में मी प्रवट हुए। ब्राह्मण धर्म के विरद्ध जैन-बौद्धों वी साहिसयिक प्रतिस्पर्दा 
बे! कारण महानतम दतिया ते निर्माण से भारतोय वाडमय वी एक अघूरी दिशा 
प्रवाश में आयी। भारतीय पड दर्शनों वे क्षेत्र में जो अभ्यूनति हुई वह इसी क्रािति 
बा परिणाम था । इस दृष्टि से जैन और बौद्ध, इत दोनो घ॒र्मों वा भारतीय 
इतिहास में विश्विष्ट स्थान है । 

जन धर्म के दार्शनिव पक्ष पर विचार वरने से ज्ञात होता है कि वह 
आस्तिता और नास्तिक द्नों के बीच की एवं कडी है। इस सत्य को जैन 
दर्शन से आम्तिव दर्शनों और नास्तिव' दर्शनों की तुलना वे प्रसग में, ययास्यथान 
स्पष्ट पिया जायगा।! 


भारतीय दर्शन <द्‌ 


भारतीय विचारधारा हमे, आदि वाल से ही, दो रूपो में विभवत हुईं मिलती 
है। पहली विचारधारा परम्परामूदर, ब्राह्मष्य या ब्रद्मवादी रही है, जिसका 
विकास वैदिक साहित्य के बृहत्‌ स्वरुप में प्रवट हुआ। दूसरी विचारघारा 
पुरुपार्थमूलक, प्रगतिशील, थामण्य या श्रमणप्रधान रही है, जिरामें जाचरण का 
पअमुखता दी गयी। ये दोना विचारधाराये एक-दूसरी को प्रपूरत भी रही और 
विरोधी भी । इस राष्ट्र की बौद्धिक एकता को बनाये रखने में उन दोना का समानत्ते 
महत्त्वपूर्ण स्थान है। पहटी ब्रह्मयादी विचारधारा का जन्म पजाय तथा पश्चिचमी 
उत्तर प्रदेश में जौर दूसरी श्रमणप्रधान विचारधारा वा उंदुभव आसाम, बगाल, 
विहार, मध्यप्रदेश, राजस्थान तथा पूर्वी उत्तर प्रदेश के व्यापप अचल में हुआ। 
श्रमणप्रधान विचारधारा के जनक थे जैन । 


जैन धर्म के प्रमुख दो सम्प्रदाय 


इवेताम्बर और दिगम्बर 
भगवात्‌ तथागत के निर्वाण के वाद जैसे वौद्ध धर्म के क्षेत्र में अनेक 
मतमतान्तर और सम्प्रदायजन्य मतभेदो वा प्रत्यक्ष रूप में प्रवट होना आरभ 
हो गया था वैसे ही महावीर स्वामी वे बाद जैत धर्म के क्षेत्र में भी सैद्धान्तिक 
मतभेदी के कारण प्रमुस दो दक बन गये थे। जैन धर्म के इस दछगत विभेद का 
बडा रोचक इतिहास है। 
महावीर स्वामी वे नौ प्रकार के शिष्य थे, 'स्थविरावली' मे जिन्हे गण' कहा 
गया है। उनके मुखिया को गणधर' कहा गया है। इस प्रकार के नौ गणघर' थे, 
जिनके नाम थे इन्दुभूति, अग्तिभूति, वायुभूति, व्यवत, सुधर्मा, मण्डिक, मौर्यपुत, 
अकपित, अचछम्राता, मेतायें ओर प्रभास | इनके अतिरिक्त गोद्याऊ और जमालि 
भी महावीर स्वामी के प्रमुज शिप्पो में-से थे । महावीर स्वामी की यह शिष्य 
परम्परा ३१७ ई० पूर्व तक अटूद रूप में बनी रही। 
महावीर स्वामी की शिप्य-परम्परा में जिन शिप्यो ने 'सघ' का कार्य सुचारु 
रूप से सचालित किया और अपने अच्छे कार्यों के कारण छोवप्रियता को अजित 
किया उतमें आय भज्रवाहु का नास विशेय रूप से उल्लेखनीय है। ३१७ ई पूर्व 
में सघ के सचासन वा कार्य उन्हाने अपने हाथो में ल्या। सध की स्थिति को दुढ 
करने के उपरान्त सात वर्ष वाद ३१० ई० पूर्व मे आचार्य भद्ववाहु सघ वे सचालन 
का भावी कार्य अपने योग्य शिष्य स्थूछ॒मद्र वे ऊपर निर्भर कर स्वय दक्षिण की 
ओर भ्रमण के लिए चले गये । किन्तु आचारये भद्रवाहु के यात्रा-प्रवास बे! समय 
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स्थृलभद्र ने पादलिपुप्र में जैन सायुओ वी एवं वृहत्‌ सभा वा आयोजन किया और 
उसमें जैनो ये अपग्नन्धा का नये सिरे से सद्रह बरनले दे! छिए योजनाद पारिज्ञ वी 
गयी । 
कुछ दिन बाद वाघार्य भद्वाहु जब अपनी दक्षिण मात्रा स वापिस आये ता 
उनके समक्ष पादल्पित्त बी उत्त विज्ञसभा द्वारा पारित भ्रस्ताया वा स्वीकृति वे 
शिए रण यया। आर्य भद्ववाहु ने उत पर स्वीशृत्ति देन स स्पप्ट इन्कार कर 
दिया। आचार्य भद्ववाहु वी लनुपस्विति म एवं नमी वात और हुई । स्थूलमद्र वी 
जाता से जैन साथुआ ने वस्त्र पहनसा आरम वर दिया था। भद्ववाहु को यह 
चात भी उचित प्रतीत न हुईं | फ़रन यह विवाद उम्र रूप धारण करने छगा। 
अन्त आाचार्य भद्रवाहु अपने विश्वासी बूछ शिप्या वा साव लेकर अन्यत 
चर गये भर ये अपने पुराने आचरण पर ही दुढ रह। 
इस प्रवार जैन साथुआ मे बीच दा दल हो यये एव इ्पेताम्बर और दूमरा 
दिगम्बर । जैनियो के इन दा सप्रदाया दा आरम ३०० ई० पूर्व में हो चुका था। 
इन दोना सम्रदाया के प्रवर्तत'! आचाय भद्बाहु वा परछाकयास २९७ ई० पूर्य में 
हुआ और स्यूलमभद्र या २५२ ई० पूर्व में। 
वि्तु उबत दोना प्रवर्तन आाचायों का परछोववास हात वे' बनस्ध भी जैन 
मुति-समाज में ३०० ई० पूर्व मे रहन-सहन और सैद्धान्तिव सतभेद व वरुण जो 
"दो दल दन गये थे, आगे चलकर उनमें समझौता होने की अपेक्षा उप्र मतमेद बढता 
ही गया। 
बौद्ध धर्म वी भाँति जैन धर्म का उदय भी यद्यपि एक ही महाद्‌ उद्देश्य वी हेकर 
“हुआ था, बविन्तु कुछ समय बाद ही चह इतनी द्ञाज़ाआ में विभाजित हो गया, 
जिनके वपरण अपने मूल उद्देश्यों वो अभिव छोरप्रिय बनानें की अपेक्षा उनका 
विवास हो अवरुद्ध हो गया। ऊपर से देसने पर यही कहां जा सकता है कि अनेक 
शासा-सप्रदायों म विभाजित होवर जैन और बौद्ध, दानो धर्मों ने अपनी-अपनी 
उनति बी, कुछ अद्या में, विशेषत साहित्य निर्माण के क्षेत्र में, इससे अच्छी 
परम्परा स्थापित हुईं, विन्तु बारीक सअध्ययत वरले से यह स्पप्ठ एवं सत्य है कि 
इन शासा-सप्रदाया वे बारण दोला धर्मो की एति क्षीण होती गयी। आज बौद्ध 
घम तो भारत में रहा ही नहीं, किन्तु जैब धर्म वे वततमाव पोषक! में भी वह 
निष्ठा एव वैसा उत्साह शिंथिक दिसायी देता है। 
पर्मप्तथ 
जुन पर्मे मी जिन शाक्षा-उपच्माघाआ बा निर्देश ऊपर किया जा चुका 
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है उन सब वी मामावली प्रस्तुत करना और उन सब वे उद्भव ये कारणों 
पर प्रतराश डालना यहाँ सभव नहीं है; किन्तु साहित्य के क्षेत्र में, विचारा वे क्षेत्र 
में और आचरण दे क्षेत्र में अब तक जो स्थिति रही है उतवे परिचायत मूल्सघ, 
वाप्ठासब, तेंसपथ, यापनीय सघ, गौडमघ, मयूरसघ, नन्दिसघ, निर्ग्रस्यसघ, 
कूर्ववसघ, बीरसेणाचार्यसघ, पुताटसघ, विनरसघ, बलात्वारसघ, सेनान्वय, 
तापगच्छ, सरस्वतीगच्छ, वायडगच्छ और छाटबागटगच्छ आदि जैन घम वी 
ऐसी धाखाये है, जिनके वारण जैन धर्म वहुमुस्ती धर्म वे रुप में किसी समय भारत 
वो इस भूमि पर अपनी उच्च प्रगति पर रहा, विन्तु जिनमे अधिवाश 
विचारधारायें कच्ची आधारभूमि पर टिवी होने के कारण थाड़े ही समय में 
अपने अस्तित्व वो गेंवा बैठी । 

सक्षेप मे जैन धर्म वे श्वेताम्बर और दिगम्बर, इन दो प्रमुख विचारधाराओ 
और उनके अन्तर्गत वी अनेद विचारधाराआ का यही इतिहास है। 

जन और बौद्ध दर्शन की एकता 

परम्परा से प्रवर्तित वैदिवः धर्म वी महानताओ बो जब पुरोहित वह जाते 
बाठे वर्ग ने सीमित, सकोर्ण एवं स्वार्थंलाधचन वा माध्यम बना लिया था तब 
उसके विएद्ध जिन प्रगतिशील छांगों ने आवाज लगायी वे ही जैन और बौद्ध 
बह गये। इस दृष्टि से जैन-बौद्धों वे घामिक दृष्टिकोण प्राय एवं ही रह है, 
विन्तु दर्शन के क्षेत्र मे भी उनके सिद्धान्त कुछ समझौता एवं समानता वा उद्देश्य 
लेबर विबसित हुए। उन्ही बप प्रतिपादत करना यहाँ अभीष्ट है। 

कर्मफलवाद ओर पुरोहितवाद के भ्रतिपादक ब्राह्मणप्रन्यों वा जो विरोध 
उपनिपदो में प्रकट हुआ था उसका प्रभाव ई० पूर्व छठी शताब्दी में एव 
आलोचनात्मक भावना के रुप में प्रव॒ट हुआ । भारत में यह युग बौद्धिक संघर्ष 
का युग था। वेदों और उपनिषदो की विचारधारा एक रुप में नही रही । उनके 
भीतर से एक व्यक्ति या सप्रदाय की नहीं, अपितु एवं बृहद्‌ जन-मानस वी 
चिन्ताधारायें समन्वित थी। ये चिन्ताथारायें वभी-कभी विरोधी भी रही। इन 
घाराओ मे तत्कालीन विचारको को जो अधिक रुचिकर भ्रतीति हुईं उसने उन्हीं 
वो लेकर अपने सिद्धान्तो का स्वतत विकास विया। इसी कारण जैन, वौद्ध तथा 
अस्प दर्शन सप्रदाया का जन्म हुआ छेक्नि एवं हो ल्लोत से उत्पन्न होने के 
कारण, इन सभी धर्मो को, द्राह्मण धर्म के साथ समानता वनी रही, और इन 
सभी धर्मो पर इस देश की रुचियो का भी प्रभाव पडता रहा। 

यद्यपि उपनिपद्‌ एक प्रवार से वेदविहित सिद्धान्तो वे समर्थक रहे हे! किन्तु 
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बआद्यणग्रस्यों वी मोगवादी विधारधाग के बद्धर विरोधी, या हुसरे झज्शा में 
बेंदोकत घर्म के आछोचनाप्रपान, ग्रन्थ होने वे दररण जैन-्वीड्ध दर्भनों वे वे अधिक 
निउट है; रिन्‍्लु थे देदनिन्दक या वेद-अविश्यातो न होवार उसके प्रब् पक्षपाती 
हैं। वस्तुत' देखा जाय तो जैन-वौद्धी ने जिस आलोचना-पद्धति को अपनाया और 
सास्तिययाद की श्षेणी में अपने को प्रतिष्ठित किया उसके मूल हेतु जाचार्य 
चार्यात और बाचाय॑ दुहस्पनि वे विचार थे। 

निन्तु जद पर्म थोर बौद्ध धर्म के अधिप्ठाता महावोर स्वामी तथा 
बुद्धदेर ने जिस नाग्तिक्याद थो अपनाया वह बृहस्पति तया चार्वाक् के 
सिद्धान्तों में प्रसव एग उनवा अवियद्ध हुव ले होतर उनया ससहृत, परिष्दा 
रुप था | बृह्पति संथा चार्वात्र वे अध्लावादी दृष्टिभ व ता इन दोनों 
महापुए्पों से प्रर्ण किया, सिन्‍्दु उनमें जा भागवादी पक्ष मो प्रवानता थी 
एसकवो उन्होनें छाड दिया, बल्यि' यह वहा जाय थि अन्य तब जैन और वौद्धों वी 
विदारयाराय वृहस्पत्ति एवं चाब्रात के भागवार वें सर्वया विरद्ध रही, तो अनुचिक्त 
ने होगा। 

* गीता ऐसा पहठा ग्रन्थ है, जिसमे शानेच्छु आहिएयो के विचारों का समर्थन 
भौर भौतियवादी नास्तिकों गे विचारों को विरोधी भावनाओं पर मौलिय तथा: 
समीर हग से विचार किया गया है । किन्तु इससे अतिरिक्त 'गीता' में एक नयी 
बाल वही गमी है .. वर्मगाण्ड एवं पुरोटिलवाद वे विरुद्ध। वेदिक यज्ञों की 
उपयोगिता ने सत्य में यक्वि गौतावार ने अपना स्पष्ट मन्‍्लब्ध नहीं प्रकट क्या 
है, फ़िर भी ऐसा प्रतोत होता है कि मज्ञो वी मास्यता का उसमें समर्यत नहीं 
किया गया है। गीता! के इस अस्पष्द मतत्य वी व्याख्या जैनी और वौद्धों दे 
वीं । जैन और बौद्ध दर्मनो वी इस सम्मन्व में कुछ मौलिवे मान्यनाये भी है। 
जैन दर्शन में जहाँ आम्तिय दर्शनों वे व्यायहारिव पक्ष वा ही खण्डन किया गया 
है, वीढ़ दर्शन में यहाँ आस्वियो वे व्यावहारित और तातर्तविव, दोनो मान्यताओं 
का सयुतित-्युक्त खण्टन बिया गया है। 

जैन और बौद्ध, दोनो दर्शनों को सास्तिव' श्रेणी में रवा गया है, यधवि दोनो 
दर्शनों से कही भी अपने वी नास्तिक नहीं वहा है। नास्विववाद के प्रवर्दक 
युहृस्पति और चार्वार' प्रभूति आचार्यों ने अपने सैद्धारिव विचारों को पुष्टि के 
लिए जिन युक्तियों को प्रस्तुत शिया है, ठीक उन्हीं वा, उसी रुप में समर्थन हम 
जैन वौद्ध दर्शनों में नही पाते हैं। जैन जौर बौद्ध दर्शनों ने अनुसार नास्तिब' वह 
है, जो पुरलोत का विरोधी, घर्मावर्म और वर्तव्यावर्तव्य से विमुस है। परकोव, 
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घर्मांचरण और कतंव्यों के सम्बन्ध मे जो मान्यताये आस्तिव दर्शनों में दृष्ट हैं, 
जैन और बौद्ध, दोना दर्शना में उन्ही का प्रतिपादन हुआ है। 

जैन और वौद्ध दर्शना का नास्तिक श्रेणी मे परिगणित होने का एकमात कारण 
उनका बेदनिन्दक होना है क्योंकि 'मनुस्मृति में स्पष्ट कहा गया है कि 'नाह्तिको 
घेदविर्दक. । जास्तिक दर्शन वेदवाक्या को अन्तिम प्रमाण मानते हैँ और जैन 
बौद्ध वेद की सत्ता का वृहस्पति तथा चार्वाक के मतावुमार कल्पित मानतें है। 
इसी लिए उनको नास्तिक ढ्हा गया है। इसके साथ ही वे आस्विकवादी विचारा 
मे उनने हो विरोधी हैं, जितने जडवाद के । इस दृष्टि से जैन भौर बौद्ध 
दर्शन सम्प्रदाय आस्तिक और नास्तिक विचारधाराआ के बीच के दशन हे। 
जैन दर्घन म तो ब्राह्मण दशन की बहुत-स्ती बाता को उसी रूप में स्वीकार किया 
गया है। 

जैन और बौद्ध दोता दशन एक स्थिर चैतन्य वी सत्ता पर विश्वास करते है। 
दोना ही अहिसा पर बल देते है और दाना ही बद को प्रामाणिकता पर अविश्वास 
करते हैं। व्यवहार और नीति वी दृष्टि से जैन दक्षन में सम्यक्‌ ज्ञान, सम्यक्‌ दर्शन 
वर सम्यक्‌ चारिश्य को मोक्ष का एक्मात साधन स्वोवार किया गया है। जैन 
गोग से उपनिपदा के योग और बौद्धो वे योग को पर्याप्त समानता है। जैन दर्भन म॑ 
घून्यागारा में ध्यान करने का विधान, हिंसा, असत्य और चोरी आदि से विरति, 
सत्य, थहिसा तथा ब्रह्मचर्य पर निष्ठा, कर्मो का पिभाजन और कर्मपथ पर चलन र 
मोक्ष को परमावस्था को प्राण करना आदि बातें वौद्ध दर्शन से समानता रखती 
है। वोढा वे में श्री, कया, मुदिता और उपेक्षा सवधो विचारा को जैन दर्शन में 
भी स्वीक।र किया गया है । 

जैन और बौद्ध दर्शना वो इस विचार-समानता को लक्ष्य वरके डॉ० हरदयाल 
ने विस्तार से,प्रमाणो को प्रस्तुत करके, बौद्ध धर्म पर जैन घम वे ऋण को स्वीकार 
किया है। 

र 
जन दशंन की रूपरेखा 

जैन दर्शन वा सामान्य अभिमत है कि ससार की समस्त बस्तुओ में 
स्थिस्ता और विनाश, इन दोना का आवास रहता है। कोई भी बस्तु न तो 
सर्वेया नित्य वी जा सकती है और न सर्वथा अनित्य हो। सभी में नित्य 
और अनित्य दोना को सत्ता विद्यमान रहती है।जैन दश्शन में परमाणुआ के 
संघात से ही ससार के सारे पदायों वी उत्पत्ति वतायो गयी है। इस परमाणुपुज 
को ही वहाँ ' स्वस्थ ' कहा गया है। मे परमाणु अनादि, अनन्त, नित्य और मू्त है। 
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ये पृथ्दी, पैज, जल आदि उन्ही परमाणुओं के स्पान्तर है! मुमुक्षु जीव इन्ही 
परमाणुओ को जपने जीवन मे प्रत्यक्ष करके देसता है। 

इस दृष्टि से जैन दर्शव परमाणुवादी तथा जीववादी दर्शन सिद्ध होता है। 
ईइबर के बर्तृत्ववाद के सम्बन्ध में जैनो और बौद्धो का छग़भग मतैकय है। 

जैंन दर्शन वे अनुसार सयम् (सवर) का अम्याम फरवते-करतें जीव जय 
कर्म-परमाणुजो से मुत्रिद पा जाता है तव वह 'निर्जश' को अवस्था में पहुंचता है। 
इस सयमसाध्य विनर को प्राप्ककर ही जीव मुव्नितलामकर सत्ता है पौर 
उस अवस्था को प्राप्तकर बह अवन्त दर्शव, अनन्त ज्ञान तवा अनन्त झ्ञानिको 
अगिवकर लेता है! 

एक इ्लोज में जैन दर्मत के सार वो निहित करके वहा गया है कि बंधन वा 
हेतु तृष्या (आखब) है । उसके निरोध (सब॒र) से मोक्ष को उपलब्धि होती * 
है । आहत दर्शन का यद्दी सार है। इसी वो वत्म दर्थनों मे पिस्तार (प्रपचन) से 
बढ़ा गया है ;' 

आाम्रवों यंघहेतुः स्थात्‌ संयरों मोक्षवारणम्‌ । 
इतीप आती मूघ्टिः अन्यद्‌ अस्याः प्रपचनम्‌ ॥। 

जैनियों के मायानुमार वोधि अर्थात्‌ शान यो पांच श्रेणियाँ हैं : मतिज्ञान, 
श्ुतिज्ञान, अवधिशान, मे पर्ययज्ञात भौर केवशान। मत, इच्धिय, स्मृति, 
प्रत्यभिज्ञा तथा तर्क से मतिज्ञान; घब्द एवं मज़ेतो: से श्रुतिज्ञान, निकालूजम्य 
पस्तुओं वा प्रत्मक्षीररण अवधिज्ञान; दूमरो के मत वा ज्ञान मन पर्ययज्ञान; 
ओर जीवमुतनत का ज्ञान फेवछज्नान बहराता है। 

न्याय, मीमासा, वैशेषिक और सास्य वी भाँति जैन दर्शन भी जीववादी दर्शन 
है; डिन्‍्तु उसवा यह जीववाद अन्य दर्शनों की अपेक्षा कुछ भिन्न है। बह बौद्ध 
दर्शन को भाँति अनीस्वरवादी तथा अट्सावादी है; किन्तु उपनियदों को पुनर्जन्म 
भावना बग समर्थक भी है। 

अनीश्वरवाद और स्थाह्ाद वे सम्बन्ध में जैन दर्शन की सान्यतायें बडी ही 
मौलिक है । जैन दर्शन में ईश्वर को जगत्‌ का कर्चा नही माना गया है। उसमे ईश्वर 
को सर्वव्यापव, स्वतन और नित्य सत्ता को भी स्वीकार नहीं किया गया है। जैनो « 
की दृष्टि में सूष्ि का निर्माण प्राइतिक तत्वों के निश्चित नियमों के अनुसार 
-हीता है। इस सम्बन्ध में जैन दार्भनिको द्वारा श्रस्तुत किये सये प्रमाण एवं 
मरास्यनायें बड़ी ही वैज्ञानिक एवं विचास्पूर्ण हैँ) 

जनों का स्पादाद दृष्टिकोण अत्यन्त ही उदार है। स्पाद्ाद, अनेकान्तवाद को 
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कहते है, जिसके अनुसार एक ही वस्तु मे नित्य और अनित्य, दोनो प्रकार के घर्मे 
विद्यमान रहते हैं। स्याद्वाद के अनुसार प्रत्येक वस्तु अनन्त घर्मक है। स्याद्माद का 
स्वरुप, जैन दर्शन मे वणित सप्तभगी” वाक्यो के अध्ययन के बाद समझा जा 
सकता है। सक्षेप में कहना चाहिए कि एक ही वस्तु को अनेक दृष्टिकोणों से देखने 
के सिद्धान्त को 'स्थाद्राद' कहा जाता है। उदाहरणार्थ एक ही पदार्थ घटस्वरूप 
से सत्‌ है और पटस्वरूप से असत्‌ है। इसी दृष्टि से ससार की सभी वल्लुएँ 
सदसदात्मक हैं। 

जैनी छोग जीव की अनत सत्ता में विश्वास करते है। जल, वायु, इन्द्रिय, 
खनिज अदि पदार्थ और सभी धातुओं को वे जीववत मानते है। उनके मतानुसार 
कुछ जीव पृश्यीराय, कुछ अप काय, कुछ वायुद्राय और कुछ वनस्पतिकाय है। 
इन समस्त जीवो की दो श्रेणियाँ है. बद्ध और मुक्त । वद्ध जीवो में भी कुछ सिद्ध 
दते हैं भौर कुछ अधिद्ध । पिद्ध जीव ही जीवन्मुक्त या स्थितप्रज्ञ है। 

जैन दर्शन के अनुसार कुछ वस्तुये, जो चेतन्य नही है और जिनका अन्तर्भाव 
जीव! में नही हो सकता है, अजीव, अथ च जड हूँ । इन जड वस्तुओं की भी पांच 
श्रेणियाँ है, जिनके नाम है! काल, आकाश, धर्म, अधर्म और पुदूगल । काछ के 
अतिरिक्त शेप चतुविध जड़ पदार्थ हो 'अस्तिवाय' कहछाते है। काल 'सत्‌' 
होने पर भी अस्तिकाय इसलिए नही है, क्योकि वह्‌ निरवयव है। उत्पत्ति, क्रम 
और स्थिर स्वभाव वाले पदार्थ ही 'सत्‌' हैं। 

जैन दर्शन की उक्त रूपरेखा का अध्ययन करने के वाद हमे यह विदित हो 
जाता है कि उसके प्रमुख सिद्धान्त क्या हूँ। किन सिद्धान्तो को लेकर जैनियों ने 
अपने दर्शन को स्वतत्र प्रतिप्ठा की । उन प्रमुख सिद्धान्तों मे से कुछ की व्याख्या 
यहा प्रस्तुत की जायगी, जिनके अध्ययन से जैन दर्शन के अध्ययत की उपयोगिता 
के साथ-साथ उसवे स्वतत्र निर्माण के उद्देश्यो का भी स्पप्टीकरण हो जाता है। 
जैन दर्शन का व्यावहारिक पक्ष 

आस्तिक दर्णनो के “सिद्धात्तो को भांति जैन दर्शन का अन्तिम लक्ष्य 
मोक्षप्राप्ति है। वहाँ इस मीक्षप्राप्ति को त्याग और सन्यास के बिना दुलंभ 
बताया ग्रया है। ततत्त्वायंसूत्र' में सम्यक्‌ ज्ञान, सम्यक्‌ दर्शन और सम्यक्‌ 
चारिन ही मोक्षसाथन के तीन रत्न या उद्देश्य बताये गये है (सम्परदशन* 
ज्ञानचारियाणि सोक्षमा्गं:) । 

दान, अहिसा, अस्तेय, ब्रह्मचर्य और ध्याग, जैन धर्म के व्यावहारिक उद्देश्य 
हैँ । गर्मो वा नाश करने पर ही मोक्ष वी उपलब्धि होती है। क्‍्मों कीं वहाँ कई 
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श्रेणियाँ गिनायी गयो हैं, जँसे ज्ञानावरणीय, दर्णनावरणीय, वेदनीय और मोहनीय । 
ये चतुविव कर्म ही जैत दर्शन में 'घातीय द्‌र्म' कहे गये हैं । 

जैन धर्म की छोकप्रिय आचारपद्धवि इन्ही घातोय कमों पर आधारित है। 
अध्पेक जिन के छिए उनको जोंबन में चरिताये वरना परम आवश्यक बताया 
गया है। 

जैन दर्शन के आचार्य और उनकी कृतियाँ 

श्रमण सस्दृति का प्रयतेंत जैन धर्म प्रामेतिहासित धर्म है, बौद्ध धर्म को 
अपक्षा प्राचीन । भागवत! में वर्णित जैन बर्म सवधी विधरणों का जवुझ्लीछ़त करने 
चर विद्वानों ने जैनियो वे इस मन्तव्य का समर्थन किया है कि जैन घमम का 
आविर्भान चैंदिक धर्म के पार््श्क या उसके कुछ बाद में हुआ ) माहनजादारों से 
उपकब्ध ध्यानस्थ योगियों बी मूर्तिपी की प्रालि से जैन परम दी प्राचीनता 
निविबाद सिद्ध होती है। वैदिक युग मे क्रात्यों जौर श्रम ज्ञानिप्रों की परम्परा 
चा प्रतिनिधित्व भी जैत धर्म ने ही विया। पर्म, दर्शत, सम्दृति और बला की 
दृष्टि से भारतीय इतिहास में जैत धर्म का विश्वेप योग रहा है। 
जैन परम के जन्मदाता तोर्येश्र 

जैन विद्वानों मे जैन! शब्द का विश्येप अये बताया है । उनके बयनानुत्तार 
जिन्होंने काम, क्राप जादि अठारह प्रकार के दापा वा जीव छिया है; जिन्होंने 
आन तथा दर्शव को ढक देने बाले ओर पापों की उमारने वाले दुर्भावा या कर्म झनुओ 
को जीत लिया है उन्ह जिन कहा जाता है। जी उन पवित्र जिना! के इच्छुक 
(उत्तर) है उन्हें हो जित' कहा गमा (रागद्ेपादि दोषान्‌ या कर्मशतुज्जपतोत्ति 
जिन; तस्थानुपापिनों ऊँताः) । 
क्ीर्यकर 

इस प्रकार के जिन! अप तक २४ हो चुके है। जैन धर्म के जन्मदाता इन्ही 
महात्माओं को तीवरर! कह जाता है! पर्मेत्यी तो वा निर्माग करने 
खाद़ि बोतराग तथा तत्त्वज्ञावों मुनिनन ही वोव॑त्रर कहगाये (तरति 
सत्तारमहाणेव ये निमित्तेत तत्तोयमिति ) । उतमें सत्र से पहे फ्पमदेव और 
अन्तिम महावीर स्वामी थे। २४ तोर्यकरी के नाम इस प्रकार हैं. 

३ आदिनाथ (ऋपमदेव ), २ अवितनाथ, |े समवनाथ, ४ अभिननन्‍दन, 
4 मुमतिताय, ६ पद्मप्रम ७ सुता्खनाथ, ८ चन्द््रभ, ६ सुविधिनाथ, 
१७ झोतरऊनाय, ११ श्रेवासदाथ, १३ वासुवृज्य, १३ विमेलनाव, १४ ब्नतनायव, 
३२५ घर्मनाव, १६ झातिताय, १७ कुत्युनाथ, १८ जरनाथ, १६ मल्लिताब, 
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( मल्ली देवी ), २० मुनि सुब्रत, २१ नमिनाथ, २२ नेमिनाय, २३ पाइर्बनाथ 
और २४ वर्धमान महावीर। 

ऋणंंद, अथर्ववेद, गोपय ब्राह्मणं जौर भागवत' आदि प्राचीन एवं 
प्रामाणिव ग्रन्यो में जैनो वे आदि तीर्थवर भगवान्‌ ऋषभदेव की चर्चाये देखने को 
पमिठ्ती हैं, जिनसे उनकी प्राचीनता और उनके व्यक्तित्य बी महनीयता सिद्ध 
हाती है। इसी प्रकार कग्पेद मे निदि्ट भगवान्‌ अरिष्टनेमि भी वैदिक युग के 
मटापुरुष थें। 

महाभारतनालीन तीर्यक्र नेमिनाव ऐतिहासिक महापुरुष थे। ग्यारहवें 
तीय॑कर शेयासनाथ के नाम पर सारनाय जैसे पवित्र तीर्य वी स्मृति आज भी जीवित 
है। इन चौबीस तीर्थवरों में अन्तिम पारवंनाथ और महावीर ही ऐसे हे, जिनकी 
प्रामाणिक ऐतिहासिक जानकारी उपलब्ध है। दोष तीर्थंकर महात्माआ बे सयध 
भे जैन पुराणा के अनुवश्य प्रसगो में जो चर्चाये देखने को मिलनी हू, ब्राह्मण पुराणा 
को ही भाँति उतकी अतिरजित वाते पर्याप्त म्रमोत्पादक, अतएब विश्वासयोग्य 
नही जान पडती है। किन्तु उनके पुनीत एवं प्राचीन व्यवितित्व के सयध में किसी 
प्रकार का सदेह नहीं किया जा सकता है। 

तैईसवे तीर्थंकर पाइवंनाय बडे ही प्रतिभाशाली महापुरुप हुए । उनका जन्म 
भहावीर स्वामी स लगभग २५० वर्ष पूर्व (८०० ई० पूर्व ) वाराणसी के एव राज 
परिवार मे हुआ था। इनवे माता-पिता वा नाम तमश वामा और अश्वपति था। 
तीस वर्ष वी थुवावस्था में ही ये राज-पाट त्यायरर बनवास्ी हुए और अयव, घोर 
तपस्या के ८३वें दिन वाद इन्हे शञानोपछूब्बि हुई। लगभग ७० वर्ष तक धर्म-प्रचार 
बरने वे उपरात पाइवनाथ मामक पर्वत पर शरीर त्यागकर उन्होने मोक्ष प्राप्त 
किया। इन्ही तीर्थकर द्वारा श्रमण-सप्रदाय वो पूर्ण प्रतिष्ठा हुई। अद्भुत्‌ इन्द्रिय 
निग्रही और जगठ्िजयी होने वे कारण भगवान्‌ पाइ्यनाथ जिन! वे नाम 
से छाव में विशुत हुए जौर तभी से उनके अनुयायी जन जैन कहलाने छगे। 


महावीर स्वामी 


महावीर स्वामी वी जीवनी, जैन धर्म बे अनेक पुराणों में लिखी मिलती है। 
“महावीर पुराण उन्ही पर छिसा गया है। तदनुसार उनकी जीवनी इस प्रकार है 
तीर्यतर मदावीर स्वामी वे माता पिता का नाम क्रमश तिशलादेवी और 
छिद्ार्य था । सिद्धार्थ एक पराक्रमी क्षमिय राजा हुए, जो महाज्ञानी, जैन धर्म 
वे परम भरत ओर बड़े दातो थे । हरिवंश या नायवश में उनवा जन्म हुआ 4 
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प्रिशलादेवी उनत्ती पदरानी का नाम था । वह बुज्जिगणराज्य के सभापति एवं 
लिच्छवीवयोय क्षत्रिय शजा चेंटरू की पुत्री थी । महारानी विश्वला जत्यन्त 
गृणवतो, रूपवतो, जैन धर्म की रूझत और पतिब्रता स्त्री खी। जिचला का एक 
नाम ग्रिययारिणी भी था । अपने पूर्वेजन्म के सचित पुण्य कर्मों दे फलस्वरूप 
ही उनयों, महातीर जैसा महान्‌ सत पैदा करने दया सौमाग्य प्राप्त हुआ था । 
एक पवित्र रात्रि को, जर देवी त्रिशला सो रही थी, उन्हाते स्वप्न में सोलह 
मे खक्षणों को देसा । ये झुभ लक्षण, भगवान्‌ महायीर के गर्भ मे लाने की 
सूचना थी । आपाढ शुतद्धा ६, उत्तरापाड नप्नत्र में वे माता निश्मला के गे 
में आये । जब तक वे माता के गर्भ में रहे तव तक स्वर्ग वो अप्सराय आकर 
माता भिद्यला को नाना प्रज़्ार की मनोरम क्याओ का सुनाकर उनका मन 
बहलाती रहो । 
चैत्र शुक्र नयोदशी ५३९ वि० पूर्व में महावीर स्वामी का जन्म हुआ ) 
सुवर्ण बे समान शरीर का रग, दीप्तिमान मुपमण्टल और सुदृट शरीर महावीर 
के जन्म सलेते ही देवतानों ने उन्हे क्षीरतागर में स्वान कराया। उनेवा नाम 
शा गया चर्दपान 
अपने पूर्व सम्बारों वे कारण वर्द्धमान समर झाम्त्रों में पारणत होआर पैदा 
हुए थे | छत उनको किसो भी गुरू के पास अध्ययन के लिए ने जाना पडा। 
जय वे आठ वर्ष दे हुए तो उन्होंने यृहल्थी के बारह बता को ग्रहण किया । 
बर्धमान जय रुमार थे तभी से उनमें अदभुत साहम और वीरता दिखायी 
देने छूगी थी । एक समय सोयर्म इन्द्र में अपनी भरी सभा में कुमार वी वीरता 
की प्रशसा को । इस पर सग्रम नामक एक देवता को विश्वास ने हुआ । वह 
कृछि नाय का रूप घारणकर उस पेड़ पर आकर लिपट गया, जिसमे वर्दमाव 
चढ़े हुए थे / वहाँ अन्य राजकुमार भी खेल रहे वे ) उन्हाने सर्वे को देखने ही 
रोनायीदना भर क्या | किन्तु कुमार जरा भी न घवराये । वे उमर सर्प को 
पक्‍तकक्‍र उसके साथ खेलने लगे । कुमार के इस साहस एवं निर्भीकता को 
देखकर मर्परूपधारी देवता बडा प्रमन्न हजा और कुमार की ददना करके बह 
स्वर्ग छौट आगरा । 
क्योवि' वमार वी मति, श्वुति ओर अदधि तीना प्रवार दा ज्ञान पूर्वजन्म 
है प्राप्त था । अत मनुष्य जन्म में आकर ससार के आवर्षणो ने उनके मन 
को अपनी जोर मन खींच पाया ( वे जछ में कमल की भाँति सतार से निर्लिप्त 
रहने लगे । इसी उदात्तीन एवं विरकत दमा में वें ३० वर्षों तक राज्य वा भार 
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असभाछे रहे | विवाह की ओर उतका बिल्कुल भी ध्यान न था। उन्होंने वाल 
अह्यचारी रहकर ही पवित्र जीवन बिताया । 

एक दिन सद्सा उनके मन में तीब्र वैराग्य वा उदय हुआ । उन्हाने सोचा 
मैने इस जगत्‌ मे भील, मारीचराजपुत और पश्मु आदि योनियों में जन्म लेकर 
व्यर्थ ही इतने कप्ट झेके । मुझे कही भी आनन्‍्द न मिला। मैंने इतने दिन इस 
जाल में पटकर वृथा सो दिये । पाप बे! समान इस गृहबबन को मुझे छाड देना 
चाहिए । ऐसा विचार बर स्वामी जी ने निश्चय किया कि इस गृहवास के 
कैदखाने को छोडकर तपोवन में जाना चाहिए । 

उनके मन की उदासी बढती ही गयी । कुदुम्वियों के प्रति उनकी ममता 
अम होने छगी । उन्होने चिन्तन करना आरभ किया। गृहत्याग के समरध में 
उन्होने विचार क्रिया यदि इस अपवित शरीर से पवित्र गुणा के समूह केवल 
ज्ञान तथा बेवल दर्शन आदि प्राप्त हो सकते है तो गृहत्याग में देर करने की 
आवश्यकता ही क्‍या है ?' देवताओं ने आकर स्वामीजी के इन विचारों का 
समर्थन किया । भगवान्‌ उसी समय राजपाट, माता-पिता, दुदुस्‍्प और सर्वेस्व 
को त्यागकर तपस्या द्वारा मोक्ष प्राप्त करते के उद्देश्य्से वव की ओर चल 
दिये । 

पिता पूर्ण ज्ञानी थे | उन्हें सन्तोप हुआ । किन्तु माता में मोह था । वे 
अपनी सख्ियों के साथ रोती-कलूपती अपने पुत्र के पीछेपीछे चल दी । लोगो ने 
देवी त्रिशला को समझाया । उन्हें ससार का ज्ञान बताया । तव वे कसी 
"प्रकार आश्वस्त होकर सज्ियों सहित घर की ओर लौटी । 

तदनन्तर भगवान्‌ महावीर ने अपने हाथो अपने समस्त मूछ तथा दाढी के 
ब्राछ उस्ताड फेंके और मार्रझीपं कृष्णा दशमी को बच्चों वी तरह सग्न होकर 
पमुतरि बन गये । 

इधर-उबर आत्मचितन में भटवने के वाद वे उज्जयिनी के इमशान में पहुचे 
और यही वैठयर तप में छीन हो बये । उन दिनो उज्जयिनी में १ ३१वें रद्वस्थाणु 
(शिव) विराजमान थे | उनकी स्त्री का नाम पार्वती था । पहले उन्होने बडा 
तप विया था। देष में छीन महानीर स्वामी को देखकर उन्होनें उनवी परीक्षा 
लेने को साथी । 

रुंद्र ने सपं, बिच्छू, घूल, मिट्टी, पानी, स्त्री, पिश्ञाच आदि अनेकों रुप 
घारणपर महावीर स्वामी को विचलित करता चाहा, विन्तु महावीर उसी 
अपार अड्गि दने रहे । उन्होने अपनी थात्मा को जान छिया था और दइरीर 
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को सर्वद अलग दरऊे उसवे वप्दो वो जीत लिया था। रद प्ैज्ञा में हार 
दबे । उन्हादें महावीर से क्षमा बाचवा को | 


ज्पाः कौप्चाम्दी गये । वहां उन्होंने वृपषमसेन नाझवा एक 
अर्मामा आहार बिना । उमक्ते बाद दे घूमतेलघूमते जूनिरा 
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भगवान्‌ के पूर्ण ज्ञानी हो जाने पर एस वार इद्धादि देवताओं ने उत्सव 
आयीदित किया और भगवान्‌ को सिहासनन पर बैाबा । उतते दर्शनार्य विदेह 
देश मे इन्द्रभूति, दायुभूति बौर अग्लिभृत्रि खामक एस समय वे दिग्गज दिद्यन्‌ 
वहाँ जाये और उनके शिप्य बन गये 3 

प्रभु वे! शिप्यों में २८००० मुनि, ३६००० पर्विरायें, १००००० शावकझ 
और ३६००००० धाविजाये थी। सत्र मैं मुत्य इद्धनृति थे, जिनका नया नाम 
गौतम स्वामी हुआ; सुर्पर्मा, दासुभूत्रि तवा जलिभूति आदि ११ ग्गपर हुए। 
लजितानों में मु मरी चदना थी । 

जीयो थे ऊाम वे लिए भगवार्‌ सिलि-गत में चार बार उपदेश किया बरते 
ये। उस उपदेश को देव, दवो, मनुष्य, पशु आदि समस्त दोव बैठकर अपनी 
अपनी भाषाणों में सुता बरते थे। श्ोतातों में मुख्य क्रोठा राजयूह सयर के 
अधिपति शा श्रेणित्र थे 

निरन्तर ३० दर्ष तय भगवान्‌ से देश के विभिन अबठो का पैदल घमण 
बर अपने उपदेशों डाटा धर्म का प्रचार किया । उनके उपदेशों का बाद से गोँविम 
स्वामी ने 'जावायग! आदि यारह बूहद ग्रयो में निवद्ध क्षिया । 

कातिर छापा जामादस्या दो प्रातक्ाल मंगवान्‌ ४६७ वि० पूर्व में विहार 
के पाव्रापुरी बन में मुत्ितव्ाम को सिवारे। यह स्वान विहार स्वैशन से छह मी 
को दूरी पर हैं । डँन घर्म बा वह पत्रित तीर्य है। याँव के वाहर सरोवर कं 
थीच में एक जैन मंदिर है । उसमे भगवान्‌ की चरघपाडकारे शोमिव हैं । प्रति 
बर्ष बहा भगदान्‌ वे सियोपर दिवस (वातित इृएय बामावस्था) को मेला 
खछूगवा है। 

दस प्रकार ६२ दर्ष दी जाए भोगने दे बाद ४६७ वि० पूर्व में महावीर 
स्वामी ने नि्ाय प्राप्त शिया । 


भारतीय दर्शन र्८ 
जैन धर्म के मुख्य ग्रन्थ 


पहले भी सकेत क्या जा चुका हैं कि आचार्य भद्रवाहु के दक्षिण 

याता पर चछे जाने के बाद आचार्य स्थूल्भद्व ने पटना में बिद्वानावी एक 
सभा वुलायी थीं। इस पष्डितसभा मैं जैता के अगग्रथा वा सग्रह और सपादन 
हुआ । जब आचार्य भद्वाहु वापिस आये तो उनके सामने पण्डितमभा द्वारा 
स्वीह्वत प्रस्तावा का रखा गया । आचार्य ने उनका मानने से इस्कार कर 
दिया । यह बात ३०० ई० पूर्व वी है, आज से लगभग २२-२३ सौ वे 
पहडे वी । 

इस सभा के छूगभग साढे सात सौ वर्ष बाद ४५४ ई० का भावनगर 
(गुजरात) के समीप घलभी नामक” स्थान पर आयाय देवधमा कौ अध्यक्षता 
में जैन मुनि-समाज ने दूसरी परिषद्‌ का आयोजन किया। इस परिपद्‌ या 
सभा में, ३०० ई० पूव को पहली परिपद्‌ द्वारा स्वीकृत प्रस्तावा पर फिर 
से विचार किया गया । बडे वाद विवाद के बाद भी जैना के दोसा दर में 
एकता ने हो सकी । किन्तु इस परिपद्‌ वे आयोजन का उद्देश्य निरर्थंक न 
हुआ | इवेताम्पर सप्रदाय से आचार्यों ने इसी परिषद्‌ में १२ आगमया 
अगग्रया बा संग्रह किया और उन का अतिग रूप से प्रामाणिक माना । 
इ्वेताम्वर सप्रदाय के बारह अगप्रय 

भावनगर की सभा में श्वेताम्बर सप्रदाय के आचार्यों ने १२ अगग्रथा 
या आगमग्रथो का सबरत क्या।वे ही थाग भी माने जाते है | उनके 
नाम है. १ आवारागमुत्त (आचारागसूउ), २ सूयंगण्डण (सूत्रद्वताग), 
३ थाणवा (स्थानाग), £ समवायाग, ५ मगवतीसूज, ६ नायाघम्मकहाओं 
(ज्ञातरर्मक्था), ७ उबासग्रदसाओं (उपासयदशा) ८ जतगड़दसाओं 
(अतइृहशा)), ९ अणुत्तरोबबाइयदसाजो. (अनुत्तरौपपादिकदशा) 
१० पष्हावागरणिआद (प्रशनव्यावरणानि), ११ विवागसुय (विपावश्रुत्) 
और १३ दिद्िठवाय (दृष्टिवाद) । इनमें से कुछ ही ग्रव जाज मिद्तें हूँ । 
बारह उपाग प्रव 

इन १३ जग्ग्यों वे उतनें ही उपागग्रव भी है, जिनने नाम है ४ 
१ ओपपातिक, २ राजप्रश्नीय, ३ जीवाभिगम, ४ प्रज्ञापणा, ५ सूर्यप्रज्प्वि, 
६ जयूद्ीपप्रशप्ति, ७ चद्रप्रज्ञप्ति, ८ तिवविल्िका, ९ कत्पायतमिवा, 
१० पुष्पिया, ११ पुष्पचूलिका और १२ वृष्णिदशा । रद 


है ऊन दर्शत 


इक् प्रकोर्ण ग्रंथ 

इवेतास्वरों के अगर-यपाय ब्रथा का उपर निर्देश रिया जा चुरा है। 
उनके अतिरिक्त ब्वेतास्वरों के प्रक्नीर्ण प्रथ भी है! जैना के बामिर और 
दार्शनिक साहित्य में इनका बट सम्मान हैं। ये प्रवीर्ण प्रव सत्या में 2० 
हूँ । उनके नाम हूँ. १ चनुआरण, ? आतुस्थायास्थाव, ३ भक्तिपरिय, . 
४. मस्तार, ५ ताएदुब्वैतालिया, ६ चद्रवेय्यक, ७ देखेंद्वस्तर, ८ ग्रदित-विद्या, 
९ महाप्रत्याज्यान और १० बीरस्तव 
तीन सूत्र 

इतने अतिरिवत छेदसूत्र, मूलसूज और चूडिक्सत भी उन प्राचीन प्रय 
हूँ । 
घार वेद 

जैयों के चार वेदों के नाम है १ प्रथमातुया, २ चरपातुयाय, 
३ करयानुयोग जोर ४ द्वब्यानुयोग । 
चौबोद पुराण 

वैदिक धर्म बे अठारह प्रुराय बताये गये हैं। उसी प्रक्रार उन परम 
के भी चौबीस पुराण हूँ । इन चौबीस पुराणा में चौवीस तीर्बक्षर महााना 
की क्‍्याें हैँ । उन्हीं के नाम से इन पुराणों का नामहराय किया गया है । 
इन धौबोस पुराणों में प्रसिद्ध पुणाणा के नाम हैं कआहिपुराप, पममपुराप, 
अर्प्टिनेमिपुनाण (जिसे हरिविशपुराण नी बहने हैं) थीर उत्तस्पृगा | इनमें 
भी वादिपुराण और उत्तस्पुराण दा विद्येष महत्त्व हैं । 
आदिपुराण है 

इस पुराण में जन धर्म के प्रन्‍स तीयकर महामा रपमदय की बबायें 
हैँ । महामा ऋषमभदेवजी के सवंध में जैनयरम्परा है कि उन पन्‍न 
सर्वार्दप्रिद्ध बाग, उत्तरापाट सक्षत, बत राशि और चैतसास बी ज्ञाप्राध्टमो 
का विनीता नामक नग्ररी में हुआ था। वें इब्वाकुवश के ये । उनसे विवा 
का साम राया नाभि और माता का सास सरदेवी था। माय पुराप में 
भी इनके माता पिता के यही नाम यताये यये हैं। वहां जाता हूँ वि तीबर 
ऋषभदेव चौराती लाब वध (चनुपूंगी ) तक जीवित स्हयर नी बा प्राल हुद 
थे। इस पुराण की रचना आचार्य जिनसन ने बादवी यतादि ई० में वो थो। 


उत्तरपुराण कह 
यह पुशप आइियुराणं दर ही उत्तराद भाग है। आदाय दिन 


भारतोय दर्शन १०० 


सर्ग छिखने के बाद ही परलछोकवासी हो गये थे। अन्त के तीन सगों 
को जिवसेन के श्षिप्य गुणभद्र ने छिसा था। 
उत्तरपुराण वस्तुत जैनो के २४ पुराणों की सूची है। उसमें सभी पुराणो 
का सार सकलित है । इस पुराण में दूसरे तीर्यक्रर अजितनाथ जी से लेकर 
चौबीसवें तीर्थंकर महावीर स्वामी तक के सक्षिप्त आसमान हैँ । 
सपूर्ण जैन दर्शन और घ॒र्म में ब्वेताम्वरीया के उक्त ग्रथो का बडा समान 


किया जाता हूँ । श्वेताम्बरीयो की यह ग्रथसपत्ति जैन-साहित्य की प्राचीनतम 
निधि है । 


प्रमुख जेन दार्शनिक 

आचार्य फुन्दकुल्द 
दिगस्वर सप्रदाय की आचार्य परम्परा में भगवद्‌ भूतवर्ि, पुप्पदस्त 
, और गुणबराचाय के पश्चात्‌ आचार्य रुन्दकुन्द का नाम आता है । वे जैन 
धर्म के प्राचीन आचारयों में थे। मल्छिपेण प्रशस्ति मे जिल पुरातन आचार्यो 
की नामावली अजित हैं उनमें आचार्य कुन्दकुल्द का नाम पहले है । इस दृष्दि 
से इनका स्थितिकाल विकम की पहली झताव्दी ज्ञात होता है | उनके द्वारा 
रुचित मुख्य ग्रयो में 'समयसार', 'पत्वास्तिकाय', 'प्रवचनसार' और “नियमसार' 
या विद्वानों ने उल्लेस किया हैँ।ये सभी ग्रथ प्राह्ृत में हें। इसके प्रत्यो 
के टीवाकार क्मतचन्द हुए । इन्होने अनेक पाहुडो की भी रचना की थी, जिनमें 


चरित्रपाहुए भी एक है । इस ग्रथ में आचार्य मुदकुद ने शरावक धर्मे का वर्णन 
किया हू । 
उमास्वाति 


आचार्य उमास्वाति का जैन-साहित्य एवं जैन दर्शन के इतिहास में बहीं 
स्थान हूँ, जो बोड-साटित्यि में आचार्य वसुवन्थु का। जैसे पालछि तिपिदकों 
और दूसरे प्राचीन ग्रन्थों में विप्रे हुए वौद्ध तत्त्वज्ञान को वसुवन्धु ने सेवार-सुचार 
कर अपने 'अभिपर्मकोश्! में वैज्ञानिक ढग से व्यवस्थित किया और तदनन्तर 
स्वयं ही उस पर भाष्य लिखा, ठीक बैसे ही उमास्वाति ने भी प्राइत भाषा के 
आममग्रन्यों में ज्रस्तव्यस्त तत्त्वजञान को अपने (तत्त्वार्थाधिगम” नामक ग्रन्थ में 
व्यवस्थित करके एक रूप दिया और बाद में उस पर भाप्य भी छिसा। 
उमास्‍्वाति पहने बिद्ान्‌ हुए, जिन्होंने जैन तत्त्वज्ञान को योग, वैश्ेपिक और 
न्याय बादि ज्ास्तिक दर्शनों की भाति वैज्ञानिक ढग से व्यवस्थित पविया । 


१०१ /7/423 जैन दर्शन 


इन दोनों बिद्यनों वी एकता दे कुछ और भी वारण उदाहरण के लिए, 
सद्यपि वसुबन्धु के पहले भी कूछ वौद्धाचायं पालि का मांह छोटक्र सस्दृत की 
ओर अप्रसर हो चुके थे, त्तवापि उनमे बसुबन्थु ही पहले विद्यान्‌ थे, जिल्‍्हाने 
सस्त्ृत भाषा को अपनाकर वौंद्धाचायों की सल्दृत-विराधी भावनामों वो दूर 
क्या । ठीक-यही स्थिति जैन-साहित्य के क्षेत्र में भी प्रकट हुई । उमास्वाति थे 
पूष्र का सपूर्ण जैन-साहित्य अबथ॑ मागधी प्रादृत में था । उमास्वाति ने ही सर्व 
प्रथम यह अनुभव किया कि सस्द्ृत अन्तरदेशीय विद्वत्ममाज वी भाषा वा रूप 
ग्रहण कर चुबी है और विसी भी धर्म तथा दर्शन वा साहित्य तभी समादरणीय 
हो सबता है तथा प्रकाश में आ सकता हैं, जव कि उसका निर्माण सस्हृत में हो । 
उम्तास्वाति या यह सस्कृतानुराग सभवत ब्राह्मण हाने वे नाते भी रहा हो, 
किन्तु कारण जो बुछ भी हो, जैव दर्शन की सस्दृत भाषा में रखता बरने बाला 

पहुछा विद्वान्‌ वही था । 

उमास्वाति ने ग्रन्थ का नाम हैं 'तत्त्वार्थाधियमसूत! । उस पर उन्होंने स्पय 
ही पाण्डित्मपूर्ण भाष्य लिखा हैँ । जैन दर्शन वे क्षेत्र में यह प्रन्य इतना 
प्रभावकारी सिद्ध हुआ वि उसको श्वेताम्मरीया और दिगम्परियों ने समात रूप 
से अपनाया तथा उस पर दोनो सश्रदायों के विद्वानी गे ठीवामे छिसी । 

ग्रन्थ की पुष्पिका से विदित होता हूँ विः उमास्वाति, मुण्डपाद थे प्रश्मिप्य' 
ओर बाकाचार्य थे शिष्य थे । उनवे पित्ता वा नाम स्वाति तथा माता वा सोम 
वात्सी था । उनका जन्म न्यग्रोधिका (सगघ) में हुडा और बुछ दिन ये बुसुमपुर 
में भी रहे । 

उनका स्थितिकाल बुछ विद्वानों ने विक्रम को पहली शताददी में निश्चित 
किया है, किन्तु आवुनिक सोजो वे अनुसार उनवों विन्रम वी चौथी शततार्द 
में रस्ता गया हूँ । 
स्वामी समस्तभद्र 

स्वामी समस्तभद्र वा 'रल्करण्ड' ग्रन्य श्रावकाचार वा बहुत ही 
लब्यप्रतिप्टित प्रन्य हैं । यह ग्रथ. कातिवेयाएपेक्षा' 'तररा्थसूत', पाहुड' 
और 'पड्सण्डागयम” इस चार पग्रत्थों पर आबारित है। उल्ठ. उसमें 
मौलिकता भी है । इस ग्रन्थ में धर्म बी परिभाषा, देव गासत-गुर गा स्वैरुप, 
बाद अगो तथा तीन मूढताओं के एक्षण, मरो वे निरायरण्श वा उपदेश, सम्येज्‌ 
दर्शन, वान, चारित्र वा छक्षण, अनुपोगों वा स्वरुएं! खयुशिततृचरित्र भी 


भारतीम दर्शन श्ण्र 


आवश्यकता और श्रावक के बारह ब्रतों तथा ग्यारह प्रतिमाओ का ऐसा विद्वद्‌ 
तथा सर्वायपूर्ण विवेचन प्रस्तुत क्या गया हैं, जो दूसरे ग्रन्थों मे देखने को नही 
मिलता है । 

स्वामी समन्तभद्र, 'पार्बनाथ चरित' (समाप्त, १०८२ वि०) के करता 
वादिराज सूरि से पहले हुए । 'रत्तकरण्ड' के अतिरिक्त उन्होने भाप्तमीमामा', 
'स्वथभुस्तात! और युक्‍त्यनुशासन” प्रभृति ग्रन्था वी रचना वी । 
चादिराज 

इनका वास्तविक नाम विदित नहीं है | वादिराज” इनकी रयात या 
पदवी थी। मल्लिपेणप्रशस्ति में इन्ह महान्‌ वादी, विजेता और कवि भादि 
विशेषणा से स्मरण किया गया हैं । समस्त वैयाकरणा, ताक्षिकों और 
भव्यसहाया में उन्हे अग्रणी तथा घमकीति, वृहस्पति, गौतम जैसे प्रख्यात 
दार्शनिका आदि के समकक्ष माना गया है । 

बादिराज, श्रीपाछदव व प्रशिप्य, मतिसार के झ्िप्य और “ुपसिद्धि' 
(शाक्टायन-व्याक रण की टीका) के रचयिता दयापाहू मुनि के सहपाठी विद्वान 
थे । चालुक्यनरेश सिहचनेखखर जयसिहदेव (९३८-९४५ ई०) की राज सभा 
के समानित विद्वान्‌ हाने के कारण उन्हें १०वी शताब्दी में रखा गया है। 

* उनकी छिसी हुई पाच 2तियाँ उपलब्ध है. 'पारवंनाथचरित', 'यश्योबराचरित', 
एबीआवस्नोन', न्यायविनिदचयविवरण' और 'प्रमाणनिर्णय' । उनके दो अन्तिम 
प्रथ उनकी दार्शनिक प्रतिभा के उज्ज्वल रत है । 
आचार्य अमितगति 

लाचार्य अमितगति ने श्रावकधर्म पर एक पाण्डित्यपूर्ण ग्रन्थ छिपा है, 
जिसका नाम हैँ. उपासताचार' (अमितगतिशाक्याचार) । इसको १४ 
परिच्छेदा में थ्रावकष्र्म पर विस्तार से प्रकाश डाछा गया हूँ । इस प्रत्य॑ में 
समन्तभद्र, उम्रास्वाति, जिनसेन, सोमदेव, और देवसेन प्रभूति पूर्वबर्ती 
प्रन्थकारों के थ्रावक्‍्घर्म-सम्बन्धी सिद्धान्तो पर स्वतन रूप से विचार एवं परीक्षण 
किया गया है । 

अभितगनि वहुमुस़ी प्रतिमा के विद्वान्‌ थे । जैनाचार्य के अतिरित बहु 
सस्दत बाइमय में उनका विश्िप्ट व्यवित माना गया है। अमितगति मायुरसघ 
के अनुयायी थे । उनकी गुरु-परम्परा में वीरसेन, देवसेन, अमितगति (प्रथम )+ 
नैभिपेण, मायवमेन, अमितगति और शिष्य परम्परा में शातिपेण, अमरपेण, 
ओरीषेण, चन्दकीति, अमरकीति आदि भहानुभाव विद्वानों का नाम लियाश्गाता है। 


०३ जन दर्शन 
अपितगति, माछव वे परमारवगीय धारानरेन मज ओर सिन्पुरू के 


समकालीन थे । भुज का अपर वास वाक़पतिरात था, जा स्वय भी विद्यन्‌ 
और विद्याना का अतिमय प्रेमी था । अमितग्रति का स्थितिकाक्त १ वी शवादी 
वि० के पूर्वाद्ध में निवारित हे 

बमिवगति को रचनाया के नाम हूँ। सुमापितरलमस्दाह', “धर्मपरीक्षा', 
परचमग्रह', “उपासशाचार', ाराबना', सामपिकपाठ ” मावनादात्रिततिका! 
और वागमारप्रामृत/ | हस्वछिखित ग्रन्था के सूचीपता मे उनक नाम से लानग 
आर वन्य ग्रत्या का भी ऊचेव किया गया है, किल्नु सप्रति उपल्य ने ह्माने 
के बारण उनके सम्बन्ध में कुठ नहीं कहा था सकता है! 
मल्लियेण 

आचार्य मह्लियेण सख्दत ओर प्राइव, दाना भावाआ के प्रक्ाण्ड 
पिद्यानू थे । उनके सत्य में कटा गया है कि सर्व या प्राहव या कोई 
भी कवि ऐसा नहीं था, जिसका उन्हाने चुनौती न दा हा । वे अजिनमन की 
पशिप्य-परम्परा मे हुए | उस परम्परा का उम्र था अजितपन, उनसन, जिनसन 
और मल्डियेण । मल्लियेण ने अपने ग्रन्य 'महावुराण की समात्नि ज्ेप्ट सुददी ५, 
दा० रा० ९६९ (११०४ बि० ) में को वी । अत इनका स्थितिज्ञाल ग्यारहत्री 
आारहवी शझवादी में विश्चित हैँ । 

इनवे' छह अन्य उपल-्य है, जा सस्ट्रत मे है। उनक नाम हैं. महापुराप, 
नायशुमारकाब्य', “संरवपदुमावतीयत्प', 'सरस्वतीमनक्-प ? ज्वालितीयन्प' औौर 
विायमचाण्डाल्नीफ-प' इनके अतिरिक्त गुछ और भौ ग्रन्थ मिद्ठ है, जिनके 
सम्बन्ध में निश्चित रुप से नही वहा जा सत्ता हूँ कि वे इन्टा मल्लिपिय के हैं । 
भानभूषण 
मूलमब के अनुयावी भट्ठारतह जानभूपण वी गुर परम्परा वा क्रम हूँ 
पै्मनन्दी, सबलकौति, भूतनकीलि और वानभूपण । इसो परम्परा में आगे 
विजयकी ति, सुमविकोति, शुभचन्द्र, गुपर्ोति, वादिभूबण, समकीति, यश वीवि 
भादि विद्वान्‌ हुए । इसी क्रम से इन्हे गद्दी का उत्तरायिक्तार नी प्रा हुआ । 

चानभूपषण गुजरात के निवासी और सागवाड़े (दागड) की गद्दी क गडाएक 
पे । अनेक राजाआ ने उनकी चरणवन्दना की और जनेय तीवस्थाना वा उन्हाने 
यंटन किया । व्याकरण, छद, अलयार, तक, आयम और अध्याम नादि बईं 
वेषया के दे प्रकाण्ड विद्वान थे । वे १५३४-१५५६ बवि० तय भद्ारद पद पर 
मे रहे सौर इस पद को छोडने के बाद भी वे बहुत समय तक जीवित रहे। 


भारतोय दर्शन श्ण्ड 


१५६० बि० में उन्हाने तत्त्वज्ञाननरगिणी' लिखी । 

उनके जैन जागम विपयक दा प्रौढ ग्रन्य तत्त्वज्ञानवरगरिणी और मसिद्धान्त- 
सारभाप्य' प्रकाशित हो चुके है । परमाथापदश' नामक एक तीसरा ग्रस्थ भी 
उनका उपरूब्ध है । इनव अतिरिक्त 'निमिनिर्वाणपजिबा, पचास्तिवायटीका', 
'दसछक्षणाद्यापन', आदीश्वरफाग', भवतामराद्याप” और सरस्वतीपूजा' 
नामत अनेक ग्रन्थ ज्ञानभूपण के नाम से मिल हैं. विच्तु अधिदृत विद्वाना द्वारा 
उन पर बुछ न लिखें जाने तर उनक सम्बन्ध म बुछ नहीं कहा जा सकता है । 


प्रमाण विचार 


हि 


ज्ञान ओर उसके भेद 

स्वभाव और विभाव 

जैन दशन में ज्ञान विचारणा की अपनी निजी प्रणाठी हूँ | जैन 
विचारवा वी दृष्टि से प्रत्येक" वस्तु वे दा रूप हैं स्वभावत जौर विभावत । 
वस्तु का वह रूप, जो दूसरी वस्तु की अपेक्षा नही रखता, स्वभाव 
बहराता है । जैसे आत्मा वा चैतन्य तथा पुदूग्क की जडता। इसी प्रवार 
धस्तु का बह रुप, जो दूसरी वस्तु वी अपेक्षा रखता है, विभाव' कहलाता 
हैं । जैसे आत्मा वा मनुष्यत्व तथा पुदूगछ का झरीररूप परिणाम | इस दृष्टि 
से भात्मा वो न तो हम वेवछ चँतन्य ही कह सकते हैं और न मनुष्य ही । 
इसी प्रकार पुदूगछ न तो वेवल जड ही है जौर न केवल शरीर ही ॥ इसलिए 
जैन दृष्टि से वस्तु बे स्वभाव और विभाव, दाना रप सत्य हैं| दोना का 
साक्षात्कार किया जा सकता हैं । 
ज्ञान के पाँच प्रभेद 

जैनां वे आगमग्रस्था में ज्ञान वे सम्बन्ध में वडो ही मौलिक और 
सूदम दृष्टि से विचार क्या गया है। “नन्‍दीसून' में ज्ञान वे पाच प्रभेद 
माने गये हूँ आभिनिवोधिक, श्रुत। अवधि, मन पर्यप और केवल । पुन इन 
पाँचा का प्रयक्ष और परोक्ष, इन दा भेदा मे विभवत क्या गया है। प्रत्यक्ष 
ओर पराक्ष के भी अय अवान्तर भेद है । 
ज्ञान का तात्पर्य 

ज्ञान से अर्थ वी जानकारी होती है! इस सम्पस्ध में आचाय कुन्दकुन्द 
में अपने समेयसार' में विस्तार स वियेचन विया है। उनना आश्यय हूँ कि 
'याता ज्ञान जय में उत्पन्न होता है, या अर्थ ज्ञान में प्रचिष्ट होता है" मह परत 


श०५ जैन दर्शन 


दस्तुत्त, बडा सरल है। ज्ञानी, ज्ञान-स्वभाव हैं और अर्य शेय-स्वभाव है। 
इसलिए दोनो भिन-मिनर हैं; एक वी दूसरे में वृत्ति नहीं है । दोनो में विषय- 
विपयी-माव सम्बन्ध है । जैसे दुब के वर्तेन में सवा हुआ इन्द्र नीडमलि अपनी 
आमा से दुध के रूप को प्रवाशित करके उसमे रहता है वैसे ही ज्ञान भी अर्थों 
में हैं। जैसे दूब के वर्तन में रसी हुई मणि दूय में व्याप्त नही हैं; किन्तु अपनी 
दीप्ति से दूब को नीलबर्ण मे प्रशाशित करती है, इसी प्रशयर ज्ञान, द्रव्यत सम्पूर्ण 
अय॑ में व्याप्त नहीं होता; विन्ु अपनी विचित्र झरित के वारण अर्थ को 
जान हैठा हूँ । बनः बर्य में ज्ञान है! ऐसा बहा जाता हैं । इसी प्रगार यदि अर्य 
में ज्ञान है तो ज्ञान में भी अर्थ होता चाहिए, क्याक्ि यदि ज्ञान में अर्थ नहीं है तो 
ज्ञान किसका होगा ? इसलिए 'ज्ञान में अर्य हैं और “अर्थ में ज्ञान है! इस दृष्टि 
से ज्ञान और अर्थ का विपय-विषयी-भाव सम्बन्ध है ! 


प्रमाण 


प्रमाण के दो भेद 
बाचक उमास्वाति के तत्त्वार्थसूतर' में बडे वैज्ञानिक एवं गभीर ढग से प्रमाणों 
पर, जैन दृष्टि से, विचार किया गया है। उन्होंने आगमम्नन्यों में बहें गये 
(१) अभिनिवोधित, (२) श्रुत, (३) अवधि, (४) मनश्र्येय ओर 
(५) केवल इन पाँच प्रकार के ज्ञानो से सगति वँठाने के लिए प्रमाण के भी पाँच भेद 
किये है और उतको परोक्ष तथा प्रत्यक्ष, इन दो श्रेणियों में विभाजित किया है ; 
प्रमाण 





परोत्न 
| “7++ 


| 
|] | | 


मति श्रुत अवधि. मनस्वर्यय केंदल 

जक्षप ; प्रमाण वा लक्षण निर्पारित वरते हुए आचार्य उमास्वानि ने बहा 
है कि. 'सम्बक्‌ ज्ञान ही प्रमाण है'। प्रशस्त, अव्यभिचारी या समत हो 'सम्मर' 
कहने है। द; 
परोक्ष और प्रत्यक्ष किले 

परोक्ष और प्रत्यत में वेवल सपेज्ञाइव मन्‍्तर है। परो्ष अपेक्षाद ते ५ यह 


है और प्रत्यक्ष अपेक्षारत परोदा है। इन्द्रियजन्य वाहय तवा आान्यस्वर दिपया 
भा० इ०--3 


| 


प्रत्यक्ष 





भारतीय दर्शन श०्४ड 


१५६७ बि० में उन्होंने तत्त्वज्ञानवरगिणी' लिखी । 

उनके जैन आगम-विपयक दो प्रौढ ग्रन्य तत्त्वज्ञानतरगिणी” और सिद्धास्त- 
सारमाष्य' प्रसाझित हो चुके है । 'परमार्थापदश' नामक एक तीसरा ग्रत्थ भी 
उनवा उपलब्ध है। इनके अतिरिक्त निमिनिर्वाणपजिका' पचास्तिशायटीका', 
'दसलक्षणोथापन', 'आदीश्वरफाग', 'भवतामरोद्याप' और सरस्ततीपूजा 
नाम अनेव ग्रन्थ ज्ञानभूषण के नाम से मिले हूँ, विन्तु जधिइत विद्वाना द्वारा 
उन पर कुछ न लिखे जाने तब उनके सम्बन्ध म कुछ नहीं वहा जा सकता हैँ । 

प्रमाण विचार 


ज्ञान और उसके भेद 

स्वभाव और विभाव 

जैन दर्शन में ज्ञान विचारणा की अपनी निजी प्रणाठी हूँ । जैन 
विचारबा वी दृष्टि से प्रत्येक वस्तु वे दा रूप है. स्वभावत और विभावत । 
वस्तु का वह रूप, जो दूसरी वस्तु बी अपेक्षा नहीं रखता, 'स्वभार्वा 
बहछाता है । जैसे आत्मा का चैतन्य तथा पुदूगल की जडता | इसी प्रवार 
धेस्तु का वह रूप, जो दूसरी वस्तु वी अपेक्षा रुखता है, वविभाव कहलाता 
है । जैसे आत्मा का मनुष्यत्व तथा पुदूगक्त वा शरीररूप परिणाम । इस दृष्टि 
से भात्मा को न तो हम वेवल चेतन्य ही कह सकते है और न मनुष्य ही । 
इसी प्रकार पुदुगल न ता केवल जड ही है जौर न वेवल शरीर ही । इसलिए 
जैन दृष्टि से वस्तु वे स्वभाव और विभाव, दोनो रप सत्य है । दोनो का 
साक्षात्वार किया जा सकता है । 
ज्ञान के पाँच प्रभेद जे 

जनों वे आममग्रल्थो में ज्ञान बे सम्बन्ध में बडी ही मौल्नि और 
सूक्ष्म दृष्टि से विचार क्या गया है। “नन्दीसून' में ज्ञान वे पांच प्रभेद 
माने गये हैं आभिनियोधिक, श्रुत, अवधि, मन पर्यय और बेबल | पुन इन 
पाँचों का प्रत्यक्ष और परोक्ष, इन दो भेदो में विभक्‍त क्या गया है। प्रत्यक्ष 
वर पराक्ष के भी अन्य अवान्तर भेद हूँ । 
ज्ञान का तात्पय 

ज्ञान से अर्थ वी छानपारी होगी है! इस सम्बन्ध में आचार्य खुन्दकुन्द 
ने अपने 'समयैंसार! में विस्तार से विवेचन क्या है। उनरा आशय है कि 
या तो ज्ञान अ्ये में उत्तन होता है, या अर्थ ज्ञान में प्रविष्ट होता है" यह प्रन' 


श्त्ष जैन दर्शन 


बस्तुतः बढा सरल हैं । ज्ञानी, ज्ञान-स्वभाव हैं और अर्थ ज्ेय-स्वभाव हैँ । 
इसलिए दोनों भिन्न-भिन्न हैं; एक की दूसरे में वृत्ति नहीं है । दोनो में विषय- 
विपयी-भाव सम्बन्ध है । जैसे दूध के वर्तत में रखा हुआ इन्द्र नीडमणि अपनी 
आजा से दूध के रूप को प्रकाशित करके उसमें रहता है वैसे ही ज्ञान भी अर्था 
मे हैं) जैसे दूध के बर्तम में रखी हुई मणि दूध में व्याप्त नही है; किन्तु अपनो 
दीप्ति से दूब को नीलवर्ण में प्रकाशित करती है, इसी प्रकार ज्ञान, द्रब्यतः सम्पूर्ण 
अर्थ में व्याप्त नही होता; किन्तु अपनी विचित्र शक्ति के कारण अर्थ को 
जान लेता है | अतः “अर्थ में ज्ञान है” ऐसा वहा जाता है । इसी प्रसार यदि अर्थ 
मे ज्ञान है तो ज्ञान में भी अर्थ होना चाहिए, क्योकि यदि ज्ञान में अर्थ नहीं है तो 
ज्ञान किसका होगा ? इसलिए ज्ञान में अर्थ है! और “अर्थ में ज्ञान है” इस दृष्दि 
से ज्ञान और अर्थ का विपय-विपयी-भाव सम्बन्ध हैं । 


प्रमाण 


प्रमाण के दो भेद 
वाचक उमास्वाति के तत्वार्थसून! में बे वेज्ञानिक एवं गंभीर ढंग से प्रमाणों 
पर, जैन दृष्टि से, विचार किया गया है। उन्होंने आयमग्रस्यो में कहे गये 
(१) अभिनिवोधित, (२) खुत, (३) अवधि, (४) मन-पर्यय भोर 
(५) केवल इन पाँच प्रकार के ज्ञानो से समति वैठाने के छिए प्रमाण के भी पाँच भेद 
विये है भौर उनको परोक्ष तथा अ्रत्यक्ष, इत दो श्रेणियों में विमाजित किया है: 
प्रमाण 








प्रत्यक्ष परोक्ष 


| 

का है अवधि. मस्र्यय केचकछ 

लक्षण : प्रमाण वा लक्षण निर्धास्ति बरते हुए आचार्य उमास्वाति 7६ जा 
है कि सम्यक्‌ जान ही प्रमाण है'। प्रशस्त, अव्यभिचारों या सगत को सम्बक 
पहनें हैं। है 
परोक्ष और प्रत्यक्ष की 

परोक्ष और प्रत्यक्ष में वेदल अरपेक्षाइत जन्तर है। परोक्ष अपेक्षाइत प्रस्मन्ष 
है और प्रैस्यद्ष अपेक्षाइत्त परोक्ष हैं। इच्द्रियजन्य बाहघ तथा आस्यन्तर विपयों 
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ना मतिश्ञात अनुमान की अपेक्षा से प्रत्यक्ष और पारमा्िक दृष्टि से परोक्ष है । 
सम्पर्ण वर्मवन्धों के नप्ट हो जाने पर ज्ञान के ये विकल्प भी नष्ट हो जाते हूँ। 
जैन दर्भन में प्रमाण के तीन भेद माने गये है प्रत्यक्ष, अनुमान और शब्द 
३. प्रत्यक्ष प्रमाण 

प्रत्यक्ष प्रमाण वे दो भेद है . मति और श्रुत। प्रत्यक्ष होने से इनकों लीबिया 
ज्ञान यहा गया है। दृश्य वस्तु वा पूर्ण ज्ञान ही मतिज्ञान है और आगमो के द्वारा 
आप्तवचनों में जो ज्ञान प्राप्त होता है उसे थुतज्ञान बहते है । मतिज्नान के ही 
बाद श्रुतज्ञान होता है। 

मतिज्ञान मतिज्ञान का प्रत्यक्ष चार प्रयार से होता है * अवग्रह, ईहा, अपाय 
भर धारणा। जिस ज्ञान में वेवकू विपय वा ग्रहण होता है उसे अवग्नह', अवग्रह- 
ज्ञान के बाद मन में जय विषय के प्रति जिज्ञामा होती है उसको 'ईहा', ईहा वे बाद 
जब विपय था निश्ययात्मक ज्ञान हो जाता है तो उसे (अबाय' और निश्चयात्मक 
ज्ञान ( अवाय ) थे बाद विषय के छिए मन में जा विचार बनता है उसको 'घारणा' 

बन हूँ। 

धुनशान दुमरा सौविष जान श्ुत है। श्रुत' अर्थात्‌ सुना हुआ। आप्तवचनों 
में सुगगर प्राप्त दुआ ज्ञान तथा प्रामाणिक ग्रस्वों से अध्ययन किया हुआ ज्ञान श्रुत 
शान पटलाता है। इसके लिए एच्धियतान की भी आवश्यकता है। 
दोनं। का अस्तर 

(१) मतिशास बेवड प्रत्यक्ष ( वर्तमान ) या वियय होता है, जन कि 
खुवद्ान में भूत, वर्ममान, भविष्य, सभी बाल के विवय हो सकते है । 
(२३) जैवागमो में सतिशात वी अपेज्ञा श्रुतन्ञान को श्रेष्ठ मानों गया है। 
(३) मतितान में परिणाम सबद्ध रहता है; विन्नु श्रुततान में आप्तवचग होने के 
मारण परिणाम नही होता। 
३२. परोश्न प्रभाण 

परोष्ष प्रमाण के तीन भेद हैं: अवधि, मनःपर्येप और वेवड़। 

अवधि शान : कर्मों के आशिक नाश हो जाने पर मनुष्य जब ऐसी अवस्था में 
पहुँचता है कि वह दूरस्प, गूदम और अस्पष्ट वा अन्तर मिटा देने वादों अगानता 
भी नष्ट कर डालगा है, ऐसा 'सम्पकू दर्शन! द्वी 'अवधितान' बहुछाता है; और 
बरोबि यर ज्ञान सीमित वस्तुओं का होता है, अतः उसे अवधियापेक्ष बहते हैं। 
..._ सनेश्रप झञान : रागद्ेपादि मानशिरर बापाओं पर विजय प्राप्त कर ऊेने 
मे बार जब साध झस्प व्यक्तियों के छृदय के प्रैरालिक विचारों को जान छेता 
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है तो ऐसे ज्ञान को 'मन.पर्यय ज्ञान कहते हैं । इस ज्ञान को 'मनःपर्यय' इसलिये 
कहा जाता है कि वह दुसरे के मन के आश्यो को जानकारी कराता है। 

केवल ज्ञान : जब मनुष्य आात्मगत ज्ञान-वावक कर्मों को विनप्ट कर डालता 
है तब उसको दिव्यदृष्टि प्राप्त होती है। यह दिव्यदृष्टि आत्तरिक होती है। इस 
'दिव्यदृष्टि से वह अनन्त ज्ञान का साक्षात्कार कर लेता है। यह ज्ञान जीवन्सुक्‍त 
अहँतो को होता है। 
३. अनुमान प्रमाण 

हेतु के द्वारा साथ्यवस्तु का ज्ञान ही अनुमान! है । उपके दो भेद हैं: 
स्वाथीनुमान और परार्थानुमात। 

स्वार्यानुमाव : वाहय दुष्ट्ान्ती को देखकर अपने मन में, मन को समझाने के 
लिए किये गय्ये अनुमान को 'स्वार्थानुमान' कहते है । उदाहरण के लिए आग और 
थुवाँ / अग्नि को देखने के वाद मनुष्य को अपने मत में यह निश्चय होता है आग 
और धु्वाँ एक साथ रहते हैं। इस एक साथ रहने वाले आग-चुर्वाँ के सबंध को 
“्याप्ति' कहते हैं। यह व्याप्ति उसके हृदय में रहती है और बाद में बही जाते 
हुए उसने ऊँचे पर्वत पर उठते हुए धुवाँ को देखकर यह निश्चय किया कि पर्वत 
पर आग है'। इसमें वाहय दुप्टाल्त हुआ आग और धुर्वा बा नित्य सहचरत्व ( 
उसके आधार पर देंखने वाले ने अपने आप में यह जाव छिया कि जहाँ घुववाँ 
रहता है वहाँ जाग भी रहती है।' 

परार्यतुमान : यही प्रक्रिया जब दूसरे के मन में ज्ञान प्राप्त कराने के छिए 
होती है तो उस ज्ञान को 'परार्थानुमान' कहते हैं। इस के भी दो भेद हैं: 
पश्चावयब परार्थानुमान और दशशावयव परार्थानुमान । वे पल्चावयव है : प्रतिज्ञा, 
हेतु, दृष्टान्द, उपनय और निग्रमन । इसी प्रकार दक्षाबयव हैं : प्रतिज्ञा, 
भ्रतिज्ञाविभवित, हेतु, हेतुविमक्ति, विपक्ष, विपक्षप्रतिपेष, दुष्टान्त, आश्वका, 
आाश्वकाप्रतिपेष और निगमन। 
$, हेल्वाभास 

अनुमान प्रमाण के पक्ष ( पर्वेत ), साथ्य ( अग्ति ) और हेतु 
( जैंसे रसोईघर ), इन तीवो के सम्बन्ध में यदि विघटन हो जाय या इनमें से 
कोई प्रतिकूछ हो जाये तो अनुभान प्रमाण में दीप जा जाते हैं। इसी अनुसात दोष 
को 'हेत्वामास' कहते हैं। यह त्तीत प्रकार का होता है: (१) असिद्ध ( यह सुन्दर 
है; क्योकि वंष्या पुत्र है ), (२) विरुद्ध ( अग्नि झीतल है, क्योकि हे दब्य 
है), (३) अनैकान्तिक ( सभी वस्तुएँ क्षणिक हैं, दयोकि वे सत्‌ हैं )। 
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५, दाब्द प्रमाण 
आगमो ( दब्दों ) के द्वारा जो ज्ञान प्राप्त होता है उसको शब्द प्रमाण 
बहने हैं। यह्‌ छौकिक और अलौकिक भेद से दो प्रकार का होता है। पिता 
और विश्वसनीय वृद्ध व्यक्तियों वे द्वारा कहा गया उपदेश ऊछौकिक शब्द प्रमाण 
जौर आगमो में तीर्थंकर महात्माओ की वाणियों वी प्रामाणिवता अछोकिक 
ज्ञान है। 
नय विचार 


भय और प्रमाण फा अन्तर 

जैन दर्शन मे तत्त्वज्ञान के लिए नय, निक्षेप और प्रमाण को आधार मात्रा 
गया है। नय और और प्रमाण मद्यपि तत्त्वत अभिन्न है, क्योंकि इन दोनो वे द्वारा 
ही कसी विपय का यथार्थ ज्ञान प्राप्त होता है, विन्तु जहाँ प्रमाण से किसी अखण्ड 
वस्तु का ज्ञान होता है, वहाँ नय से केवल वस्तु का आशिक ज्ञान होता है। यही 
दोनो में अन्तर है। जो जीवादि पदार्थो का बोध कराये उसे 'नय' कहते हैं। 
नय के भेद 

नय के प्रमुख दो भेद है : अर्थ और शब्द । अर्थनय के चार भेद है: मैगम, 
सम्रह, व्यवहार और ऋजु। इसी प्रकार दब्दनय के भी दो भेद है : समारूढिनय 
भर एवम्भूतनय । 
सप्तभंगी नय 

जैन दर्शन में जो प्रमाण ग्रिताये गये हैं उनमें 'नय” का भी एक स्थान 
है। न्याय दर्शन में इस 'नय” को परामर्श” कहा गया है, जिसको कि अन्वयी/ 
तथा “्यतिरेकी' अथवा “अस्तिवाचक' तथा 'नास्तिवाचक”, इन दो भेदो में 
विभाजित विया गया है। विस्तु जैन दर्शन में परामशे ( नय ) के सात भेद या 
प्रवार बताये गये है, जिनके अन्तगंत तकंशास्न के उक्त दोनो भेद समाविप्ट होः 
जाते हैं। 

सारे ससार के चेतन और अचेतन, दोनो प्रकार की वस्तुओं का सम्यव्‌ निर्णय 
“नय॑ द्वारा ही स्वीवार किया गया है। जोब, अजीव, पाप, पुण्य, आज्रव, वन्य, 
सबर, निर्जय ओर मोक्ष आदि नव तत्त्वो वा ज्ञान, प्रमाण तथा नय दारा होता 
है। प्रमाण वह है, जिसके द्वारा तत्त्वा का सपूर्ण रुप से ज्ञान हो, और नय पर है 


जिसके द्वारा तत्त्वा के एव देश वा ही ज्ञान हो। विधि और निषेध वे कारण 
सप्ममगी के ये दो भेद किये गये है। 
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राप्तभगी नय वह नय है, जिसम सान भय ( वाक्य ) हा 'सप्तानों भगानां 
वावयाना समाहार सप्तभगी/। जैन दर्सन में वस्तु को अनेव' धर्मात्मव- कहा 
गया है। ये घर्मे अविरद्ध होते है और इन बविरुद् धर्मो का निश्चय बरना ही 
सप्तभगी नय के सात वाक्या का कार्य है। इसलिए सप्तभगी बह नय है, जिसबे 
द्वारा कसी वस्तु वे नानाविध धर्मों का निश्चय किया जाता | । 

जैन दर्शन के अनेकान्तवाद की आवारभित्ति इसी सप्तभगी नव पर 
आवारित है। वे सात भग या वाक्य है 

६ स्थादस्ति घट (शायद घट है) 

॥ स्पातास्ति घट (प्ायद घट नहीं है) 

३ स्थादस्ति नास्ति च घट (शायद घट है भी और नहीं भी है) 

४ स्मादवक्‍तव्यों घट (शायद घट वर्णनातीत है) 

५ स्यादस्ति चावक्तव्यश्च घट (धायद घट है भी और अयवतत्य भी है) 

६ स्यातास्ति चावकतव्यइ्च घट (झायद घट नही है और अयपनब्य भीहै) 

५ स्थादस्ति नास्ति चावकतव्यस्च घट (शायद घट है, नहीं भी है और 

इस सप्तवाक्य | 8 समसने से पूर्व उनमें प्रयुवत स्पात्‌, अस्ति' और 
“घट, इन तीन झब्दा का अभिप्राय समझना आवश्यक है। 

स्पात्‌ . इस 'स्यात्‌' शब्द का इसलिए प्रयोग किया गया है कि कोई वाक्य 
विस्ती एक निरचयात्मक अर्थ वा बाबत नही है, बल्कि उसम दुयरे अर्थ भो 
समन्वित हैं। उनको समझना भी आवश्यक है। स 

अत्ति 'अस्नि! शब्द वस्तु में घ्मों की स्थिति का सूचक है। वस्तु म धर्मों वी 
यह स्थिति आठ प्रवार से हो सकती है वाल, आत्मरुप, अथ, सम्बन्ध, उपकार, 
गुणिदेश, ससर्ग और शब्द । इन आठ प्रकार वे वस्लुधर्मों का स्पप्टीवरण सप्तम 
लय के विवेचन में क्या जायगा। 

घट ज़िस प्रवार कसी वस्तु के धर्मों वी स्थिति आठ प्रयार स 
विद्यमान रहती है वैसे ही वस्तु की वाल्तविक स्थिति चार प्रवार की माता 
गयी है नाम, स्थापना, द्रव्य और भाव। उदाहरण के लिए मिटटी से अनेक 
चसनुएँ बनती है, किन्तु घट' नाम एफ ही वस्तु का है। स्थापना वा आर्य 
घस स्थान स है, जिसमें वह घट रखा गया है। घट में जा मृत्तिका है यहा 
द्रव्य! है | घट जिस काल म वनमान है वह उसका माय 208 री; ग्ह 
पल वर्नंभान ही हा सकता है, भूत, भविष्यत्‌ नहा । बाय यह है कि किसी 
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बस्तु के वास्तविक स्वरूप को जानने के लिए उक्त चार बातो का होना 
आवश्यक है। 


सात वाक्यों का प्रतिपादन 


१. स्थादस्ति घटः 

जैन ताविको ने प्रत्येक नय' के साथ 'स्थात्‌' शब्द की योजना साभिप्राय की 
है। उनका यह अभिप्राय है कि कोई भी नय' निरपेक्ष या एकान्त रूप से सत्य नही 
है; बल्कि आपेक्षिक है। 

शायद घट है! इसका पहला आशय यह है कि घडा अपने नाम, स्थापता, 
द्रव्य ओर भावरूष से विद्यमान है; किन्तु शायद” उसके साथ इसलिए जोड दिया 
गया है कि यह न समझा जाय कि धडे में ये ही बातें सतत विद्यमान रहती है । उसमें 
जो लाज़ रग है वह किसी विशेष परिस्थिति मे है, बल्कि सर्वदा सब परिस्थितियों 
में नहीं है। 

२ स्थाप्तास्ति घटः 

शायद घट नहीं है! इसका यह आशय हुआ कि परनाम, पररुप, 
परद्वव्य और परवाल ये घट नही है । किन्तु इस वावय से घट के निपेष 
की अभिव्यक्ति नहीं होती है । नहीं बहने से उसका सर्वधा अभाव नही हो 
गया; बल्कि उसका अस्तित्व गौण हो गया । यह वाक्य प्रथम बावय के विरुद्ध 
मही है। 

'स्यात्‌' शब्द से मह आशय लिकछता है कि जिस घड़े के सम्बन्ध में परामर्श 
हुआ है वह विशेष समय में नहीं है। अर्थात्‌ इस समय बह उम स्थान पर नहीं है, 
जहाँ बे लिए उसके सम्बन्ध में परामर्श दिया गया था। 

३. स्थादस्ति नास्ति च घटः 

शायद घटा है, और नहीं भी है' इस सयुकत परामर्श की इसलिए 
भावश्यवता हुई कि घडा वभी छाल हो सबता है, कभी दूसरे ही रग का भी हो 
सकता है। इस तीसरे ताकिक परामर् से किसी वस्तु के होने और न होने, इन 
दोनो बातों का एक साथ बोव होता है। 

अस्ति' से घट की निजरुप सत्ता का होना बताया गया हूँ और “नास्ति' 
से, परमत्ताप्रधान होने के बारण उसवा नहीं होना बताया गया हूँ । जब घट 
के अस्तित्त्त वी ओर देसो तो उसवा होना पाया जाता है ; किन्तु उसके परहप 
मी ओर देसो तो उसका नहीं होना भी पाया जाता है । 
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४. स्पादवबत्रष्यो घटठः 

जामद घट ऐसा हैँ, जिसके सम्बन्ध में कुछ नहीं वहा जा सकता है' इसका 
आशय यह है कि एक समय में घट के निजरूप की सत्ता ओर उसवे पररूप 
को सत्ता प्रधान होने से वह अव्यवत हो जाता है । अर्थात्‌ ऐसी वस्तु, जो एक 
ही समय में अपने निजरूप तथा पररूप, दोनो की प्रधानता रपती हो, उसके 
सम्बन्ध में इसे! अतिरिक्त और कहा ही क्या जा सकता हूँ कि वह अवर्णनीय 
(अव्यवत) हैं । 

इस परामर्श में एक वस्तु के परस्पर विरोधी गुणा पर एक साथ विचार 
क्या गया है । ऐसी दशा मे उसको “स्यादव्यवतम्‌! ही कहा जा सकता हूँ । 
उदाहरण के छिए यदि यह पूछा जाय कि प्रत्येक समय और सभी मवस्थाओ में 
धडे का क्या रग होता हूँ तो इस स्थिति में घड़े के र॒ग के चायत बुछ कहा ही 
नहीं जा सकता हैं । 
५. स्यादस्ति चाववतव्यशय घट* 

झायद घट है, और बव्यवत्र भी हैँ” इस वावय का अर्य यह है जि यदि 
घट के द्रव्य रुप (मृत्तिका) को देखे तो धट है, किन्तु उसके द्रव्य रूप (मत्तिका) 
बौर उसके परिवर्तनशील रुप, दोना कौ एव समय में देखें तो उसका अस्तित्व 
स्वीवार करने पर भी यह कहना पडेगा कि वह अव्यकत हूँ,। 

उदाहरण के लिए क्सी विशेष परिस्यिति में हम घट को छाछ बह सतते 
है, किन्तु जब दुष्टि का निश्चितीकरण न॑ ही तो उस दश्षा में घडे के रम का 
वर्णन करना असयत हो जाता है | उस हालत में यह कहना पडता है दि वह 
ढाल हूँ तो, किन्तु अव्यक्त है । 
६. स्थान्नास्ति चादक्‍तव्यक्व घट. 

दायद घट नही हैँ और अव्यकत भो हैं! इस परामर्श का यह ता पर्य हुआ 
कि घट अपने पर्याय रूप की अपेक्षा नहीं रखता, क्योकि वे रुप क्षण-क्षण में 
परिवर्तित होते रहते हूँ ! इसमें अम्रत्तारहित जव्यवत्त वी भावना बी प्रभानता 
हूँ । इसका यह्‌ आशय हैँ कि स्यात्‌” नहीं हूँ और वह अव्यकत मी हूँ । 
७. स्थादल्ति नास्ति चावकतव्यक्च घटः हे 

शायद घंद हैँ, नहीं भी है और वह अव्यक्त भी हुँ इस वाक्य में 
द्रव्यपर्याथों के एक साथ होने और अछग-अछग होने के कारण घट का अस्तित्त्व, 
अनस्तित्त्व तया अववनव्यत्त्व सूचित किया गया हैं | उदाहरण के लिए मूलिका 
की दृष्टि से वह है, उसके क्षण-क्षण में रूप बदलते रहते हूँ, अत. वह "हाँ है 
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ओर इन दोनों पर्यायों वा एक साथ समन्वय होने के कारण बहु 'अव्यक्ता 
हूँ । 

इस प्रकार जैन दर्शन में सप्तमगी नय का विवेचन किया गया हैं । नेय की 
इन सात विधाओं को देसकर कहा जा सकता है कि किसी एक वस्तु का निर्णय 
करने के लिए उसको अनेक दष्टि से देसना पडता है, क्योकि जब तक हम, 
प्रत्येक वस्तु में अवस्थित जनेक घर्मो का परिचय ने प्राप्त कर छेगे तव तक उस 
बस्तु के प्रति हमारा ज्ञान अधूरा और हमारी व्यवस्था अपूर्ण कही जायगी । 


जैन दर्शन के मुख्य नौ तत्त्व 


जैन दर्शन में नौ प्रकार के मुण्य तत्त्व माने गये है, जिनके नाम है १ जीव, 
२ अजीव, ३ आस्तरव, ४ बंध, ५ सबर, ६ निर्जरा, ७ पुण्य, ८ पाप और 
९ मोक्ष । 

जीव ; अजीव : जिन पदार्थों में चेतता हैँ वे 'जीव' कहलाते हैं! यह्‌ जड 
शरीर तथा इसी की तरह दूसरे जड पदार्य 'अजीव' हैं । जीव और अजीब दोनो 
के सवध में जागे अलग से भी विचार क्या गया है । 

आज्रव : अच्छे तथा बुरे कर्मों के द्वार को 'भआाखव' कहते हैं । 'रूवा 
नाम बहने! वा हू । ज्ञात्मा कौ ओर कर्मों का वहना ही आज्व! है । जिस प्रकार 
नाछे का गदा पानी तालाब में गिरकर ताछाव को गदा कर देता हूँ उसी 
प्रकार ससार के विपय इन्द्रियों के नाले से बहकर आत्मा में प्रवेश करते है 
और उसको भलिन कर देते हैं । + 

बंध : आत्मा का कमों में और कर्मो का आत्मा में मिक्त जाना ही 'कर्म- 
बध' है । जिस प्रकार पुरानी लकडी को अग्नि जल्दी ही जला तो देती है उसी 
प्रकार राग से रहित हो कर और कोध वा परित्याग करके जीव अपने कर्मों को 
जल्दी ही नष्ट कर देता है । 

संबर ; आत्मा में कर्मों का प्रवेश न होने देना ही 'सवर' कहलाता है। 
संबर का अध॑ है रोबना' | भछे, बुरे कमों के आज्नव (घारा) को आत्मा 
में जाने से जो रोक देता हूँ वही 'सदर' है । 

निजरा: कर्मा वे प्रभाव वो तप आदि साथनों के द्वारा निजेरण कर डालना, 
अर्थात्‌ ऐसे उपाय करना, जिनसे कर्म क्षय हो जाये, 'निजंरा' है । 

पाष : हिंसा करना, झूठ बोछना, चोरी करना, उद्दृण्डता का व्यवहार 
करता और माँगना, ये सभी पाप हैं । 

| 


११३ ह जैन दर्शक 


उैष्य: इनके विपरीत, अहिंसा, सत्य, अस्तेय, अब्ोय और अपरिग्रह, ये पुष्य 
हैं। 
मीक्ष : जीव से छेकर पाप तक के आठ कर्म जीवो के गुणों को ढाँप छेते 
हैं। उनका नाथ कर देना ही मोक्ष हैँ । 
कर्मों के नाश करने के तीन साधन 

इन आठ प्रकार के कर्मो को तीन तरह के साधनों या उपायो द्वारा नष्ट 
किया जा सकता हूँ । ये तोच सावन है: १. सम्यक्‌ दर्शन, २. सम्यक्‌ ज्ञान और 
3. सम्यक्‌ चारित | इन तीनों का एक ही नाम 'रलत्यी' ( तीन रत्न ) है । 

जीव से छेकर पाप तक के आठ कर्मों में किसी प्रकार की रचि न रापना 
“सम्यक्‌ दर्सन! हूँ । घमं का ऐसा ज्ञान, जिसमे सदेह तथा ग्रम न हो ऐसा 
यथार्थ ज्ञान ही सम्पक्‌ ज्ञान हैं। नि्दोप तथा पवित आचरण ही 'सम्यक्‌ 
आचारिन! हैं। 








द्रव्य सिद्धान्त 


अन्य का स्वरूप 

जैन दर्शन का उब्य-सद्धान्त वडा ही जटिल है । द्रव्य कौ परिभापा करते 
हैए चहाँ कहा गया है कि जिसमे गुण और पर्याय हहो वह द्रव्य हूँ “गुणपर्यायवद्‌ 
मब्यम्‌। गुण उसका स्वरूप धर्म है और पर्याय आगस्तुक धर्म । स्वरूप धर्म 
नित्य है और आगन्तुक धर्म परिवर्ततशीर । स्वरूप धर्मं द्रव्य में सतत विद्यमान 
रहता हैँ और गन्तुक धर्म बदलता रहता है । उदाहरण के लिए आत्मा का 
स्वह््प धर्म है चैनन्य, जो कि उसमें सर्यदा विद्यमान रहता हैं और आत्मा के 
आगन्तुक घर्म है सकलप, इच्छा, जिया आदि। जिनमें नित्य परिवर्तन होता 
रहता है। * 

सह संसार द्वन्यो से निर्मित हैं । अत. द्वव्यों के स्वरूप के! अनुसार ससार भी 
नित्य-अनित्य, दोनो है। सत होने से द्रव्य उत्पत्ति, क्षय और ह्पिरना से युक्त है । 
देव्य के भेद 

दच्य के दो भेद है : अम्तिकाय औौर अवम्तिकाय  काययुयत द्वव्य अस्तियाय 
भौर काड़ को अनस्तिकाय द्ब्य कहते हैं। उनमे मो बस्वियाय द्वन्या के दो भेद 
हैं : जीव और अजीब । 
जोब ५) 

चेतन दृब्य को जीव गा आत्मा कहते हैं। ससार वी दद्ा में भात्मा, 


त्मा, 
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जीव कहछाता है । उसमें प्राण तथा शारीरिक, मानसिक एवं इडन्द्रियजन्य शक्ति 
विद्यमान होती है। जीव में शुद्ध ज्ञान तथा दर्शन अर्थात्‌ निविकल्प और सविकल्प 
ज्ञान रहता हैं। आ्यावहारिक रूप में कर्म की गति से जीव में औषश्यिक, क्षणिक, 
क्षायोपश्मिक्, औदयिक और पारिणामिक, ये पाँच भावप्राण रहते है, जिनके 
बारण उसका विशुद्ध रूप ढँक जाता हूँ । 

द्रव्य के रूप मे परिणत होकर वही भावदशापन्न प्राण 'पुदूगल' कहलाता है 
और वही पुद्गलयुक्त जीव 'ससारी' कहलाता है । प्रत्येक वस्तु वी दो अवस्थायें 
होती हूँ. भाव और द्रव्य । अव्यक्त अवस्था को भाव और व्यवत अवस्था को 
ड्रब्य कहते हैं । जैन दर्शन परिणामवादी है। प्रत्येक वस्तु एक स्वरूप को छोड़कर 
दूसरा स्वरूप घारण करती हैं, अर्थात्‌ भाव द्रव्य में और द्रव्य भाव मे परिणत 
होते रहते हूँ । 
जीव के गुण 

विशुद्ध दशा में जीव ज्ञान और दर्शन से सयुक्त है । वह नित्य, अमूर्त, कर्ता, 
स्थूल कमंफ्छा का उपभावता, सिद्ध और ऊध्वंगामी है। जीव मे अविद्या होती 
हैँ, जिसके कारण वह 'कर्म' में प्रवेश करता हैं और वन्धन म वध जाता है । 
बद्ध जीव चैतन्य और नित्य परिणामी हैं| उसमें 'तकोच' और 'विवास' दो 
गुण वर्तमान रहते है, जिनके कारण वह हाथी वे शरीर मे प्रवेश कर हाथी 
जितना बडा हो जाता है और चीटी के शरीर मे प्रवेश कर चीटी जितना 
छोटा हो जाता हूँ । जिस भो शरीर में वह प्रवेश करता है उसी का रूप छे छेता 
है । वह अमूर्त है । अतएवं देखा नहीं जा सकता, किन्तु उसकी उपस्थिति 
अनुभव से जानी जाती हूँ । बन्धन से मुक्त होने पर जीव में सम्यक्‌ ज्ञान वी 
अभिव्यक्ति होती है और उसी के कारण वह मुक्ति की ओर अग्रसर होता हूँ । 
जीव में प्रदेश” होने हूँ । अत वह पर्याययुक्‍त या अस्तिकाय वहा जाता हैँ । 


उसमें अवयब होते हूँ | अत वह अवयवी कहा जाता है । 
परिणामों 

जीव प्रति क्षण परिणामी होता है । उसका एक क्षण में जो स्वरूप ह 
दूसरे क्षण वह बदल जाता है। उसमें उत्पाद (उत्पत्ति), व्यय (क्षय) और 
छोग्य (स्थिरता) ये तीनो विद्यमान रहते हैं। यह 'काल' के प्रभाव से है । 
स्वभाव से जीव में अनन्त ज्ञान, अनन्त दर्शन तथा अनन्त सामर्थ्यं आदि गुण 
वर्तमान रहते है, किन्तु वर्मो से वद्ध होने के वारण उसके ये गुण प्रकट नही 
हो पाते । चेतना, (अनुमूति) तथा उपयोग (चेतना फल), ये दो प्रमुख गुण जीव 


न जैन दर्शद 


के हैं । उपयोग के दो भेद हूँ : ज्ञानोपयोग और दर्शनोपयोग, जिनको अ्रमश: 
सविकल्प और निविक्ल्प ज्ञान कहने हैं । मति, श्रुतत अवधि, मन पर्यय, केवल 
और तीन विपर्यय---कुमति, इुश्रुत, विभगावधि, ये आठ सविकत्प ज्ञान है । 
इनमें क्ेवछ ज्ञान कर्मों के नाग्य हो जाने के बाद नृप्ट हो जाता है । 

पर्याय 


ये जीव के चार पर्याय हैं । पर्याय के प्रमुप्त दो भेद है. द्रव्यपर्याय और 
गुणपर्याय | भिन्न-भिन्न द्रव्यो में एक्सा का अनुभव जिसमे होता है वह <द्रव्यपर्याया 
है । परिणाम के कारण द्रव्यों के गुणों में जो परिवर्तन होता हैं उसे 'गृणपर्याय' 
कहते हैं । 
जीव के भेद 

जीव के दो प्रमुख भेद हैं: वद्ध और मुक्त । वद्ध जीव ससारी हूँ । उसके 
प्रसत (जग़म) और स्थावर दो भेद होते हूँ । स्थावर जीवो में केवल त्वगिन्धिय 
होती है । क्षिति, जछ, तेज, वायु तथा वनस्पतियाँ 'स्थावर' जीव हैं। जिन जीवो 
में एकाधिक इन्द्रियाँ होती हैं वे तरस” कहलाते है। मनुष्य, पशु, पक्षी, देवता, 
नारकीय, ये सभी 'त्रस' जीव हैं । इनमे पांचो इन्द्रियां होती हैं । ये नम जीव 
सैछग-अछग दरीरो के घारण करने से अछूग-अछग होते है, ज॑से पृथ्वीवाय, 
भपकाय, वस्तुकाय और तेजकाय । मुक्त जीव इन सबसे परे है। उसमें ज्ञान, 
दर्शन आदि होते हैं । 
अजीद 


अजीव द्रव्य वे हैं, जिनका शरीर अजीवो में होता है । अजीव के पाँच भेद 
हैं : धमं, अपर्म, आकाश, पुदुगछ और काछ । इनमें पूर्व वे पाँच 'अस्तिकाया 
भर कार को 'अनस्तिकाय' क्ले हूँ । 
अजीव के गुण ह हे 

अजीब द्रव्य मूलत अविनश्वर है। पुद्गछ के अतिरिक्त अन्य अजीब द्वव्यों 
में रुप, रस, गय, स्पर्श नहीं होते । पुद्गल में चारो रहने हैं। घमम, अपर्म और 
मीवाश एक-एक हूँ ; किन्तु पुदुगछ जनेक हैं । प्रथम तीनों कियाहीन हैँ; 
किन्तु अदगेल सक्रिय है | इन पाँचो अजीव द्वव्यों वा स्वरुप इस प्रकार 

। 


पाँच अजीव द्रव्य बजट 
११ धर्मास्तिकाय : यह न तो क्रियाशील हैं न त्रिया वा उत्पादक हैं; विन्तु 
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अन्य क्रियाशीछ पुद्गको की किया में सहायक होता है। इसमें रुप, रस, गध, 
स्पर्श नही होते । पह ऊावाकाश में व्याप्त है । परिणाणी होने पर भी बह मूलत- 
वित्य है । 

२ अधर्मास्तिकाय : वह छोकावाझ् में व्याप्त है। स्वभावत बह अमूर्त 
है । नित्य है, गतिहीन है । जब जीव तथा पुदुगछ विध्ामावस्था म होते है तब 
अधमास्तिवाय उत्ह सहायता देता है । इसमें भी रूप, रस, गय, स्पर्श नहीं 
होते । 

३ आकाशास्तिकाय $ बिना आकाश वे अस्तिवाय द्वब्यों वा ठिवाना 
नहीं है। जीव, धर्म, अधर्म, वाल तथा पुदूगठ व उनके उपयुक्त 
स्थानों बा आशय देतेवाला आवाश' ही हूँ । इसी को 'लावाकाश' कहते 
हैं। 

४ पुदुगक्रात्तिकाय * जो सघटन तथा विधटन के द्वारा परिणाम को प्राप्त 
करे वह पुदूगल” नाम का अजीब द्रव्य है। उसमें रूप, रस, गन्ध, स्पर्श चारा 
चारो होते हूँ । बह सीमित और मूर्त हाता है ! उसमें मुदु, कठिन, गुरु, लघु, 
जीत, उप्ण, स्निग्ब तथा रूक्ष ये आठ प्रवार ने स्पर्श होते है । उसमे तिवत, 
कु, अम्ल, मधुर, तथा कपाय, ये पाँच प्रवार वे “रस' हाते हैं। उसमें सुरभि 
और असुरभि दो प्रकार वी गन्ध' है । उसमें हृष्ण, नीछ, लोहित, पीत तथा 
शुवल, ये पाँच प्रकार के रूप' होते है । 

पुद्यल के स्वरूप का अछग से विवेचन किया गया है । 

५ काल ' कारू सतत विद्यमान रहता हैं | इसी लिए पुदुगछ मैं 
सतत गति रहती हूँ। अन्य द्रव्या के परिणामा का बारण वाल! हो है। 
उसी का अपर नाम समय' है, जिसकी भिनर भिन्न अवस्थाये है. घटा, 
मिनट, दिन, रात जादि। समय 'परिणाममव जौर क्षणिक' है । काछू 
ना बह अणु कहलाता है । बाल अण्‌” (समय) अछग-अलग प्रदेशों में 
“रहरुर परस्पर नहीं मिलते । वे अदृश्य, अमूर्ते, अम्रिय तथा असख्य है ) 
“निश्चय काल नित्य है और बह द्व्यों के परिणाम में सहायक होता हूँ 
बह समय का आधार है । व्यावहारिक दृष्टि से समय का बाल भी 
क्ह्ठत हूँ । 
काल के भेद 

कार क दा भद है पारमायथिक और व्यावहारिव | पारमाथिव बार 
नित्य एवं निराकार है और व्यावहारिक वाल सादि तथा सान्‍्त है ।*अख़ण्ड 


११७ जून दर्शन 


द्रव्य होये के कारण तथा उसके विश्व भर में व्याप्त होते वे” कारण उसको 
अनस्तिकाय! कह जाता है । 








द्रव्य 
जी ० छा] 
अस्तिवाय अनस्तिकाय 
| (काल ) 
| 
जीव अजीब 
| | 
| | | | | | 
मुक्त है पुद्कझ भआबाश घर्म अधर्म 
| 420 । | 
जगम स्थावर अणु सघात 








कट व वि ० हुर्िख्रण छर्िखिय डोटिय 
स्थाद्बाद 

'स्थाह्ाद' का सिद्धान्त जैन तत्त्वज्ञान की आधारशिला है। स्यात्‌' और 
वाद! इन दो शब्दों के योग से स्याद्माद' क्षब्द वी निष्पत्ति हुई है। स्पात्‌! का 
अर्थ हूँ कथचित्‌ , विसी प्रवार से या किसी अपेक्षा से । बाद' कहते हैं सिद्धान्त 
या भन्तव्य को | अत उसकी परिभाषा हुई वस्तु के तत्व निर्णय में जो 
बाद अपेक्षा वी प्रधानता पर निर्भर है वह 'स्याद्वाद' है ।' 

स्पाद्दाद वे! अनुसार वस्तु अनेक घर्मात्मत्रा है (अनन्त धर्मात्मक सत्‌) ॥ 
इसका यह आशय हुआ किः वस्तु अनेक गुणों या विशेषताओं से युवत हैं । जब 
हम किसो वस्तु के सम्बन्ध में गुछ वहते हैँ तो उसके एक धर्म को प्रमुख ओर 
अन्य धर्म को गौण बताते है। अनेक घर्मात्मव वस्तु का जो स्वरुप हमारे सामने 
मूर्तरुष में प्रत्यक्ष हुँ उसवे अतिरिक्त भी उसका एक अप्रत्यक्ष रूप हैं। वैज्ञानित 
आविष्कारों के द्वारा यह सिद्ध हो गया हूँ प्रत्येक वस्तु का एव रपर अव्यवत एवं 
अप्रकट भी रहता हैँ । 

चस्तु के व्यक्त और अव्यक्त सभी घम्मों वा पूर्ण ज्ञान प्राप्त करने वे याद 
ही हम्४ वस्तु का पूर्ण ज्ञान प्राप्त वर सबते हूँ । इसके विपरीव वस्तु के एकागी 
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स्वहृप या गुण को लेकर उसी में वस्तु की परिपूर्णता मान छेना वस्तु के वास्तविक 
स्वरूप को न समझने वे ही वराबर है । वस्तु या पदार्थ वे अनन्त घर्मात्मक स्वरूप 
को विभिन दृष्टिकोणो से परीक्षण करने, समझने और व्यक्त करने की विधा को 
ही जैन तत्तवज्ञो ने स्याह्मादं, अनेकान्तवाद' या अपेक्षावाद' का नाम दिया है । 
वस्तु के व्यक्त रूप पर आधारित हमारा वस्तुज्ञान आपेक्षिक सिद्ध होता है । 
आपेक्षिक, अर्थात्‌ एक वस्तु, एक अपेक्षा से जैसी है, अन्य अपेक्षाओं से वह दूसरी 
प्रकार की भी हो सकती हैं ) उदाहरण के लिए नींबू और नारगी को एक साथ 
रखक्र उनमें नारंगी को ही बड़ा मानता पड़ेगा, किन्तु नारगी से जब 
नारियल की तुझता की जामगी तो उसी को हमें छोटा कहना पडेगा । इसलिए 
जैन तत्त्वज्ञो को बहना पडा कि यह जो गुरुस्व या लघुत्त्व हमारे व्यावहारिक 
जीवन में देसने को मिलता है वह आपेक्षिक है । 
ससार के सभी घ॒र्म और दर्शन सत्य है, बिन्‍्तु उनके जद आशिद सत्य 
को रकर शोप रूप की अवहेलना की जाती है तो वह गृहीत सत्य भी एक प्रकार 
से सबुचित एवं अस॒त्य-सा जान पडता हैं । 'स्याद्ाद वे सिद्धान्त के अनुसार 
एवं बहुत बडी बात यह हैं कि उसमें जन-समान्य के लिए स्पप्टरूप से वहां गया 
है दि प्रत्येर व्यवित अपने दृष्टिकोण को सही समझें; किस्तु दूसरे वा विरोधी 
छगने बाले दृष्टिकोण की भी समझ । दूसरे के दृष्टिकोण को अर्थ होता है अपने 
ही दृष्टिकीण को मिथ्या साबित करता । मिथ्या बहने का इस सम्बन्ध में जैल 
विद्वानों ने व्यावहारिक दृष्टि से अनेक उदाहरण भ्रस्तुत करके अपने स्पाह्ादा 
मे! सिद्धात्त की अव्यर्थता सिद्ध की हूँ। जैसे छोक मे देसा जाता है वि एवं ही 
व्यक्त पिता, पुत्र, चाचा, भतीणा, मामा, भानजा आदि सब कुछ है । ये अनेव' 
धर्म छोकदृष्टि से एवं ही व्यक्ति में सिद्ध हैं। जैसे ये अनेवा धर्म एक ही 
व्यवित में रह सकते हैं, जैसे पिता, पुत, चाचा, भतीजा आदि अनेक धर्म भिव- 
भिन्र अपेक्षा से एक ही व्यक्ति में रहते हैं उसी प्रकार एक ही पदार्थ में नित्य 
और अतनित्य, दोनों प्रकार के धर्म भिन्न-मिन्र अपेक्षा से रहते है । यह सापेक्ष 
सिद्धान्त हमें बताता हूँ कि जो व्यक्त अपने पुत्र वा पिता है वह अपने पुत्र वा 
पुत्र नही हो सकता, किन्तु एक अपेक्षा से वह भी अपने पिता वा पुत्र हूँ । इसी 
दृष्टि से पदार्य, द्रव्य वी अपेक्षा नित्य है, विच्तु पर्याय वी चपेक्षा से अनित्तय है । 
यूर्थ सत्य ही सापेक्ष सत्प है 
कुछ विद्वानों ने स्पाह्ाद को छोकव्यवहार तर ही सीमित रुखा है और कहा 
हैं कि वह आपेक्षिय सत्यो वो पूर्ण सत्य मानने की प्रेरणा तो देता है,* किन्तु 


१९ जैन दर्शन 


निरपेक्ष या सपूर्ण सत्य की कल्पना किये बिना जैनों का स्पाद्ाद ते की कसौटी 
परखरा नही उतरता है। इस मन्तव्य वे विपरीत जैन दर्शन वे स्थादादी आचायों 
का कथन हूँ वि सापेक्ष सत्य वे विपय “मे जो सन्देहश्नील्ता प्रतीत होती है उमझा 
एक कारण यह हैं कि सापेक्ष सत्य को पूर्ण सत्य या वास्तविक सत्य से परे वो 
वस्तु सोच लिया जाता हैं । किन्तु वास्तव में सापेक्ष सत्य उससे भिन्न नहीं है 
ऊपर के उदाहरण से प्रत्येक व्यक्ति यह समझ सकता है कि नारगी छाटी है या 
बडी ? वहां वास्तविक एव पूर्ण सत्य यही है वि अपने से छाटे-बर्डे पदा्यों वी 
अपेक्षा वह छाठी भी हैं और बडी भी ।' अतः सापेक्ष सत्य ही पूर्ण सत्य है । 

स्पाद्द को लोफ्व्यवहार तक ही सीमित रखने वी वात भी उपयुक्त नहीं 
जान पड़ती हूँ । 'अन्ययोगव्यवच्छेदिदा' में कहा गया है कि एक क्षुद्र दीपय' से 
छेपर महत्‌ व्यीम तक की सारी वस्तुआ पर स्थाह्दद की मुहर अविल हैं 
(आदोपव्योम समस्वभाव स्पाद्मादमुद्धानतिभेदि वस्तु) । इसलिए बाल, भाव 
नी अपेक्षा दब्य सब बुछ हूँ और काल, भाव की अपेक्षा दवव्य सब कुछ नहीं भी 
है, मह जो संप्तभगी तत्त्व है उसका आश्षय यही है विः स्याद्ाद का सिद्धाल 
केपछ छोक-व्यवहार तक ही सीमित नहीं है । 
शकरराचार्ष और स्पाद्मद 

शाचार्म शवर नें जैनो के स्पाद्दादपी सशयवाद तथा अभिग्चितयाद 
की सज्ना दी हैं। उपस्ता कारण यह है वि उन्हाने स्पादस्वि' वा 
आशय शायद के रुप में ग्रहण किया है। विन्तु आचाय देवर वे इस मन्तव्य 
को जैन दार्शनिक स्वीकार नही वरते है । ये वस्तु का जनेत' धर्म (गुण) वाली 
बहते है और स्मादस्ति' बे साथ एव दाद का प्रयाग करते हैं! इसलिए 
स्थाड्ादी सिद्धान्त वा समर्थक विद्वान्‌ विसी भी वस्तु वे सम्बन्ध में निर्णय देते 
हुए यही बहगा वि अमुक अपेक्षा से ही ऐसा होता है । 

शक्टाचार्य ने जो यह शया व्यक्त वी है कि एप ही पदार्थ में नित्म और 
अनित्य धर्म नही रह सकते हैं उसका उत्तर ऊपर वे उदाहरण म दिया जा चुका 
है । अर्थात्‌ जैसे एवं ही व्यदित अपने पुत्र की अपेक्षा पिता है और अपने पिता 
की अपेक्षा पुत्र भी है, इसी प्रकार एक ही पदाय्य में दा विरोवी पर्म अपैक्षामंद 
से रहते है । उदाहरण वे लिए केद्ध में बैठा हुआ व्यतित, उसके चारा और 
डे हुए व्यक्तिया वे अपेक्षामेंद से भिन्न मिन्त दिश्लाओं में बैठा हुआ सिद्ध होता 
है । उसी प्रवार पदायये के नित्यानित्य धर्मों में कोई मिरोध नदी बाने पाता । 
छोटी और बड़ी बस्तुओ वा छोटापन और वद्यपन अपेक्षानेंद से है | 


भारतोय दर्शन शर० 
निष्कर्ष 

स्याह्माद का सिद्धान्त किसी अनाथारित कल्पना पर नही दिका हुआ है । 
बह बुद्धि-सम्मत और जीवन के लिए व्यवस्थित सिद्धान्त है। झकर आदि 
बेदाम्तियों ने है', और “नहीं भी है! इसके मूछ स्वर्त्प को यथार्थ रूप में नहीं 
ग्रहण विया है; और इसी लिए उसको सदेहवाद तथा सशयवाद की कोटि में 
रखा है। किन्तु उस पर ग्रभीर विचार करने पर वहू इतना ही सच्चा लगता हूँ 
जैसे, दो और दो को मिलाकर चार होता है ! 

इसलिए स्पाह्गाद वा सिद्धान्त न तो सशयवाद है और न अपूर्ण सत्य या 
असत्म ही है । 

स्पाह्दाद और सापेक्षवाद 

झ्पाद्वाद के प्रसंग भे “सावेक्ष! शब्द का अनेक बार प्रयोग किया गया है । 
कुछ लछोगा वा कथन है कि स्याह्दद की आधार भूमि आध्यात्मिक है और 
साेक्षयाद की भौतिक । किन्तु इन दोना सिद्धान्तों के प्रतिपादक एवं अध्येता 
विद्वानों का वहना है कि स्याद्वाद का जितना सम्बन्ध आत्मा से है उतना ही 
पुदूगल (भूत) से भी | इन दोनो के सवध मे उसके जो निप्कर्प है उनसे स्पप्टतया 
यह सिद्ध हो जाता है कि स्याद्गाद का जितना सम्बन्ध अध्यात्म से है उतना ही 
भौतिक वस्तु से भी । 

सापेक्ष्य और स्याद्ाद के जो मूल उद्देश्य है उनका “सम्बन्ध परमाणु से ब्हाण्ड 
तक के भौतिक (पुदूगछ) पदार्थों में समान रूप से है । इसी दृष्टि से इत दोनों 
वादों का अदूट सम्बन्ध है। इस दोनों वादों के विकास से एक महान्‌ लाभ यह है 
कि दर्शन और विज्ञान के बीच जो खाई बन गयी है वह पट जायगी । साथ ही 
स्थाद्ाद को जो सशय की कोटि में रखा जा रहा हैँ उसको भी सापेक्षवाद दुर 
बरेगा $ तब 'प्रत्पेक निष्पक्ष विचारक को क्गेगा कि स्याहाद ने दर्शन के क्षेत्र , 
में विजय प्राप्त वर अब वैज्ञानिक जगत्‌ में विजय पाने के लिए सापेक्षबाद के 
रूप में जन्म लिया है ।' 
पुदुगल 

, "रमाणुवाद को समझने के लिए पुदूगछ वा समझना जावश्यक है। जैन 

दर्शन में समस्त द्वव्यों को छह भागो में विभकत जिया गया है, णिनवे नाम हैं: 
घर्मास्विसय, अवर्मास्तिवाय, आउपशास्तिवाय, पुद्गछास्तिकाम, जीवास्तिवार्य 


और वाल्ास्तिवाय । इन छटो द्रव्यो में पुदूगलास्तिकाय द्रव्य का भी एक- 
स्थान है । थ् 


१२१ जन दक्षन 


जैन दर्कन में इस पुद्गरछ' शब्द को नितान्त पारिभाषिक रुप मे प्युगा किया 
गया है। सामान्यत उसकी निरुवित इस प्रगार हो सकती है कि 'जो पूर्ण मप से 
गरू जाय' ( पूरणात्‌ पुत्र, गलयतीति गद्ध: ) बह 'बुद्गल' है। जैव आपमा में उससे 
सामन्थ में बहा गया हूँ ति उसमे पाँच वण, पांच रस, दो गध जौर आाठ स्पर्श हैं, 
चह रूपी है, अजीय है, तिय है, अयस्थित है जौर छोडद्रव्य है। इस दृष्टि मे 
अवगत हीता है कि जिस द्रव्य वा स्वभाय वर्ण, रस, सब और स्पर्श में युरा हो बर 
पुदूगछ द्व्य है । इसबा यह भागय हुजा कि जो बाँसा से देया जा गे, वाना से 
सुना जा सके, जिसका जिहदा से स्वाद छिया जा गके, जिसका सूँघा ना सर नौर 
भिसको स्पर्श करने से जिसके स्विग्ब, रुक्ष आदि गुणों या पता लग से बट दव्य 
'पुद्‌गर्ला है। 
प्ुदृगल्ल के भेद प्रभेद 

जैन ग्रन्थों में इस लोउद्रव्य पुदुबछ पर अनेवः प्रवार से विचार किया 
गया है। उसको अनेक दृष्टियों से अतेक भागा में वर्गाड्रत्त जिया गया है । 
सामान्यत उसको चार श्रमुस्त भागों में विभवत विया गया है स्वन्थ, 
स्वन्ब देश, स्कत्य प्रदेश और परमाणु । मू्ते द्ब्यों वी एवं इपाई वा 
नाम ही स्वन्‍्या! है। उस एवं इकाई में बुद्धिवत्पित एप भाग वो 
सन्व देश” कहा जाता है । वस्तु का यह अविभागी अश, जो इतना सूक््मतम है 
कि जिसके कर अब नहीं वन सकते 'त्वन्च प्रदेश” वहूछाता है । समय का 
जो अन्तिम भाग विसी भी प्रवार विभाजित नहीं हो सरता है परमाणु 
बरछाता है। हे 

इन चार भेदो के अतिरिक्त युन्दवुर्दाचार्य ने अपने 'तियमसार प्रन्य में 
पुदृगछ वे छह भेद रिये है . अतिस्थूछ, स्वूछ, स्वूठ-गूइम, गूध्म-्पूक, सूइम और 
बतिसूद्म । श्री मुनि सागराज जी ने अपनी पुस्तिका में, आचार्य रुख्दगुत्दाचार्य 
हारा निर्धारित पुद्गछ वे उपत छहो प्रभेदी वो हिन्दी में इस प्रवार समसाया है: 
“जिस पुद्गछ स्वस्थ वा छेदन-मेंदन हो सर बह बतिम्यूर', जँसे भूमि, प्र 
आदि; जिस पुदुगल स्कत्य वा छेदव-मेदन तो मे हो सके विन्‍्तु जो जस्पत्र बहन 
हो! मक्के उसको स्वूल' जैसे थो, तेल, जल; जिस पुदुयद स्वन्य का ने तो हंदन 
भेदत हो सके और जिसके न तो अस्यत्ष बहत दिया जा से उसको 'स्यूलन्यूइस': 
जैंसे छाया, ताप; नेत्र वी छोटफर अन्य चार इन्द्रियों वा विषय मूत पुदुयछ स्व॒त्य 
सूदमनस्यूल'; जैसे वायु तवा अन्य प्रवार की गैंसें, जो बतीन्द्रिय पुदुयद स्वच्य 
है उन्हे सैदम, जैसे मनोवर्गणा, भाषावर्गधा, बायुवर्गंणा आदि; भर जो 
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“भारतोप दर्शन (्र्र 


पुद्ग स्वन्ध अतीन्द्रिय सूक्ष्म स्कन्धों स भी सूक्ष्म हो उन्हे 'अतिसूक्ष्म' कहते है, 
जैसे द्िप्रदेशी स्वन्ध आदि।” 

इनवे' अतिरिक्त “मगवतीझतक” में जीव और पुदगल के पारस्परिक सम्बन्ध 
को दृष्टि में रखकर उसके तीन भेद किये गये है प्रयोग, मिश्र और विद्नसा । ऐसे 
पुदु्‌गक्त, जा जीव द्वारा यृहीत है प्रयाग परिणत , जैसे इन्द्रियाँ, शरीर, रक्त, 
माँस आदि । ऐसे पुदूगछ, जो जीव द्वारा परिणत होकर फिर मुक्त हो चुके है, 
“मिश्र परिणत', जैसे कदे हुए केश, नाखून, तथा मल मूत्र आदि। ऐसे पुद्यल, 
शिनमें जीव का सम्बन्ध नही तथा स्वय परिणत हैं उन्हे 'विश्वसा परिणत' कहा 
जाता है, जैसे वादछ, इन्द्र धनृष आदि। 

अनेकान्तवाद या विभज्यवाद 

जैन दशन के क्षेत्र में अनेकान्तवाद' का सिद्धान्त भगवान्‌ महावीर की नयी 
देन है। यद्यपि महावीर स्वामी ने तत्वालीन विचारका द्वारा उठाये गये प्रश्ना का 
यथाचित समाघान भी किया, किन्तु वे सभी प्रइन गोण थे । उस युग वे दाशंनिको 
की सव से बडी समस्या यह थी कि जीप और परमाणु का |भवस्थाभेद की दृष्डि 
से पारस्परिय' सबन्ध क्या है। सक्षेप में यही अनेकान्तवाद के सिद्धान्त का सूछ 
कारण है और उसका पहले पहले सवसमत समाधान महावीर स्वामी ने किया। 

बुद्ध ने समक्ष तत्वालीन विचारको के तीन प्रश्न रखे (१) ससार नित्य है 
या अनित्य, वह सान्त है या अनन्त ? (२) आत्मा तथाशरीर में परस्पर कया « 
सम्बन्ध है ? और (३) मृत्यु के बाद जीव की वया स्थिति है ? बुद्ध के समक्ष ये 
पीन भ्रश्त थे, जिनका उत्तर उन्होंने नही दिया, व्याकि उन्होने जो मार्ग चुना था 
उसकी दृष्दि से इन प्रइनों का कोई सम्बन्ध नही था। इन प्रश्नों का उत्तर देने में 
भगवान्‌ तथागत वी सैद्धान्तिक मान्यताओं का खण्डन होता था। यदि वे ससार 
को नित्य बनाते है तो उन्ह उपनिषदों का झाइवतवाद' स्वीकार वरना पडता 
और यदि वे उम्रको अनित्य बनाते हूँ तो उन्हे चार्वाक' का 'उच्छेदवाद' स्वीवार 
करना पढ़ता । इसी प्रवार के अन्य प्रइन भी थे । बुद्ध न तो झाश्वववाद के 
पक्षपाती थे और न उच्छेदवाद वे. हो | इसलिए उन्हाने उक्त प्रश्नों पर अपना 
माई अभिमत ने देवर उन्हे 'अब्याइत', 'स्थापित' तथा प्रतिक्षिप्त' बहकर 
डाल दिया। उन्हाने कहा “जगत्‌ नित्य हो या अनित्य, जन्म और मरण तो है ही। 
यही जन्प मरण मेरी दृष्टि का विषय है। यही मेरा अव्याइत' है, और इसी से 
तुम्हारा कल्याण हाये वाल्य है। स्का 

महावीर स्वामी वे समक्ष भी थे ही प्रइन ये। उनको वे तथागत वी भाँति 
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कु 


डाल नही सकते थे। उन प्रशना पर विभिन विचारक जो अलग-अलग राय दे चुके 
थे, उनकी परीक्षा करने महावीर ने उनके स्वीवारात्मब' और नवारात्मक, दोनों 
पक्षा का समन्वय किया । यह समन्वय क्या था ? यह समस्वय था, पहले सभी 
यादा पर जड-मूल से गभोरतापूर्वक' विचार करता और उनक सम्बन्ध में 
अपने द्वारा निदाले गये निष्क्यों को जैतागमा के आधार पर प्रस्तुत करता । 

भगवान्‌ तथागत ने “मव्याहइृत” कहकर जिन प्रश्ना को टाछ दिया था, 
भगवान्‌ महावीर ने उनका उत्तर इस प्रकार दिया * 

१ जगत सान्‍त भी है और अनन्त भी ! अपेक्षामेद स लोर' सान्‍्त है, वयोकि 
सरया में एक है, किन्तु पर्याया (भावी) की दृष्टि से बहू अनन्त भी है, बयोकि 
लोक द्रव्य के पर्याय अनन्त है । लोक अनस्त है, इसलिए वह शाइवत (नित्त्य) 
है, क्योकि तीना काछो में उसका अस्तित्त्व है । छोक' सान्‍्त होने से अनित्य है, दरोकि 
झसकी भी एक परिधि है भौर वह जाकाश मे नही है। 

२ इसी प्रकार महावीर स्वामी के मत से आत्मा, शरीर से अभिन भी है 
और भिन भी ) णित्त अवस्था में शरीर, आत्मा से भिन है उस अवस्था मे शरीर 
रूपि और अचेतन है; किन्तु जिस अवस्था में शरीर, आत्मा से अभिन है उस अवस्था 
में शरीर अरूपि और सचेतन है। 

३ जीव की मरणीतर अवस्था के सम्बन्ध में महावीर स्वामी ने कहा है 
जीव (अहंत) को दो अवस्थायें है. एवं तो शुद्धावस्था और दूसरी 
'अशुद्धावस्था। शुद्धावस्था को प्राप्त जीव अशुद्धावस्था को नहीं छौटता | इसलिए 
जीव वा मरणोत्तर लवस्था में भी अस्तित्व बना रहता है, कयोवि' जोव द्रव्य 
नप्द ही नही होता ! बिन्‍्तु मनुष्य का रूप घारण करने वाछा जो कर्मकृत जीव हैं 
चह नप्ठ हो जाता है। अत जीव शुद्धावस्था या सिद्धावस्‍्था में तो अमर 

(सत्य) है ओर ससारावस्था या कर्म विस्‍्या मे मरणदशीक । इसी प्रकार दव्य तथा 
सत्र की अपेक्षा से जीय सास्त है, कित्तु काल तथा भाव (पर्याय) की अपेक्षा से 
“अनन्त है । 

भगवान्‌ महावीर ने अपेक्षामेंद से दवव्य के एकर्व और अनेकत्त्व के सा्बन्ध 

में जो समस्वयवादी विचार व्यक्त किये है, जैनायमा में उनवा उल्लेख इसी प्रकार 
किया गया है। महावीर स्वामी वे बाद आचार्य उमास्वातितया आचार्य कुल्दकुन्द 
आदि ने भी 'अनेवास्तवाद' पर बड़ी ग्रभीस्ता से विचार किया है। जैर्नी 
के परवर्तों साहित्य में अनेकान्तवाद पर जो विश्लेषण हुआ है वह बड़े महत्व 
काहै। 
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इस दृष्टि से अनेकान्तवाद की सम्यक्‌ जानकारी के लिए उसका प्रतियोगी 
शब्द एवान्त' का आशय जान लेना आवश्यक है। जैन दर्शन की दृष्टि से पदार्थ 
में अनेक धर्मों को स्वीकार किया गया है। उसका स्याद्वाद! और 'नयवाद' यही 
बताता है। इसी पर 'अनेकान्तवाद' का सिद्धान्त टिका हुआ है। 

जैन विधारको ने एकान्त और थनेकान्त को दो प्रकार से माना है : संम्यक्‌ 
और मिथ्या। एक पदार्थ में विद्यमान अनेक घर्मो मे से किसी एक धर्म को प्रधात 
मानकर दुसरे धर्मों का जब निषेध नही किया जाता तब उसको 'सम्यक्‌ एकान्ता 
कहते है। इसी प्रकार किसी पदार्थ के एक घर्म को स्वीकार कर जब उसके अन्य 
धर्मों का मिषेध किया जाता है तव वह 'मिथ्या एकान्त' कहलाता है। 

एकान्त के उक्त दो प्रकारो की ही भांति अनेकान्त के भी दो प्रकार हैं । उनमें 

“सम्यक्‌ अनेकान्त' उसको कहते है, जहाँ प्रत्यक्ष, अनुमान और आगम प्रमाणों को 
अस्वीकार किये बिना ही एक वस्तु से अनेक धर्मों का निरूपण किया जाय । 
इसके विपरीत प्रत्यक्षादि प्रमाणो से असमत होकर एक वस्तु में अनेक घर्मो की 
कल्पना करना “मिथ्या एकान्त' कहलाता है। 

ऊपर एकान्त और अनेकान्त के प्रवारों की जो परिभाष दी गयी है उसके 
अनुसार सम्यक्‌ एकान्त' को 'नय' और 'मिथ्या एकान्त' को 'नयाभास' कहा जाता 
है। इसी प्रकार 'सम्यक्‌ अनेकान्त' को प्रमाण” तथा “मिथ्या अनेकान्त' को 
“प्रमाणामास” कहा जाता है। जैन दर्शन में 'सम्यक्‌ एकान्त' और “सम्यक्‌ 
अनेवान्त' को माना ग्रया है 'मिथ्याएकान्त' और “मिथ्या अनेकान्त' को नहीं । 

जैनो के अनेकान्त' को कुछ आस्तिक दाशनिको में छल की सन्ञा दी गयी है; 
विन्तु यह ठीव नही है। छल के सिद्धान्त में एक ही शब्द के दो अर्थ माने जाते है, 
जो अनेकान्तवाद की दृष्टि से उपयुक्त नही है। एक पदार्थ को एक दृष्टि से देखकर 
उसका अस्तित्व स्वीकार करना और उसी को दूसरी दृष्टि ( अपेक्षा ) से देसकर 
उसका भस्तित्व स्वीकार न करना--एक शब्द के दो अर्थ नहीं है, जैसा कि छल 
में होता है। वह तो व्यापक सिद्धान्तो एवं विचारों पर आधारित है। अतः 
अनेकान्तवाद को छल नहीं कहा जा सकता है। 

अनेकान्तवाद, सशय का हेतु भी नहीं है, बयोकि सप्तमगी नंय में 
समझाया गया है, कि प्रत्येक पदार्थ मे स्व-स्वरूप और पर-स्वरूप के विशेषों की 
उपलब्धि होती है। इस दृष्टि से जनेकान्तवाद में सशय वी कोई गुजाइद् नही है। 

इसके अतिरिबत यदि हम चार्वाक्‌, बौद्ध, साख्य, न्याय; और मीमासा गादि 
दर्शनों के तात्त्विक विवेचन तथा सैद्धान्तिक स्वत्प को देखते हूँ तो हमें विश्वास 
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होता है कि जैनो का अनेकान्तवाद कुछ ऐसा गढ़ा हुआ सिद्धान्त नही है, जिसमें 
जैन दर्शन की बैयक्तिक दृष्टि का आभास मिछता हो। वह तो लोकदृष्टि से जितना 
उपयोगी है, विचार की दृष्टि से भी उतना ही उपयोगी है। 


रखा है; फिर भी यहाँ हम परमाणुवाद पर उस्त दृष्टि से विचार करेंगे, जो जैन 
विचारको ने किया था । 

पुदुगल के विवेचन में हम सकंत कर चुके हैं कि उसके प्रमुख भेदों में परमाणु 
भी एक है। परमाणु अविभाज्य है (अविभाज्य परमाणु.)। स्कन्प ( द्रव्य 
की इकाई ) का जो अन्तिम भाग विभाजित नही हो सकता है वही 'परमाणु' कहा 
जाता है। 


उसकी परिभाषा करते हुए 'भगवतीश्यतव” में लिखा है कि बह वस्तुमात 
का अन्तिम कारण है। वह सूक्ष्मतम है। वह भूत में या, वर्तमान में है और भविष्य 
में भी रहेगा। उससे डक रस, एक गघ, एक वर्ण और दो स्पर्श हैं। वह बिसी 
पराथिव साथन ( कार्यलिग ) से नही देखा जा सकता है। उसके” स्वरूप को तो 
वेवछ ज्ञानी ही देख सकते हूँ . 
कारणमेव तदन्त्य सृक्ष्मो नित्यय्च भवति परमाणु. 
एको रस गनन्‍्ध वर्षो द्िस्पर्श. कार्यलिद्गइच ॥॥ 
परमाण्‌ अविभाज्य, अच्छेद्य, अमेच्च, भदाहय और अग्राहय है। उसब आय 
से नही जलाया जा सकता ओर नही पानी से गलायया जा सकता है। उसकी न तो 
कोई हम्बाई है, न चोडाई और न गहराई ही। वह इतना सूक्ष्म है, जिसका आदि, 
भध्य और अन्त नही है। चक्षु, घ्राण, रसना और त्वचा आदि विपया के रुप, गय, 
रस और स्पर्श आदि चार गूण उसमे विद्यमान रहते है। किन्तु श्रार्मेद्धिय का झब्द 
भुण उसके नहीं मिलता, क्योकि घब्द तो स्कन्बो व! ध्वनिर्प परिणाम है। ये ही 
उसके मूलभूत गुण है || 
परमाणु के भेद प्रभेद पते 
परनाणु के प्रमुख चार भेद बताये गये है द्वव्य, क्षेत, काल और भाव । इनमें 
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गि 
भी भाव परमाणु दे चार प्रकार वहे गये हैं। भाव का अर्थ है गुण। वे चार भाव 
हैं वण, गय, एस और स्पर्ग । इनके अतिरिक्त परमाणु के १६ अवान्तर भेद 
बताये गयें है, जिनदे विवेचन की यहाँ आवश्यकता नही है। 
जीवात्मवाद 

जैन दर्शन में शरीर से आत्मा को अलग एवं स्वतत्र माना गया है। 
भगवान्‌ महावीर की बाणी में धर्माचरण, अर्थात्‌ सयम, तप, जाप, स्मरण, 
स्वाघ्याय और चिन्तन आदि वा अन्तिम प्रयोजन आत्मतत्त्व की स्वतत्र सत्ता में 
स्वीकार किया गया है। जैन दशन के इस शरोर भिन्न आत्मतत्त्व वा विवेचन प्रस्तुत 
करने से पूव, आत्मा के स्वतन अस्तित्व में विश्यास ने बरने वाले भोतिववादी 


विचारका का मन्तव्य जानें छेना आवश्यक है। 
भोतिफवादियो थी युकितियाँ 


भौतिकवादी विचारव चार्वावः वा कथन है वि आत्मा शरीर भिने, बोई 
अलग तत्त्व नही है। उसकी गणना चार महामूता ये अल्तमत हा जाती है। वे चार 
महाभूत या महत्तत्त्व हू पृथ्वी, जर, अग्नि, वायु । इस सम्पूण जगत्‌ व सचालन वे” 
लिए चार महाभूता को एक्मात कारण चार्वाक आदि जटवादिया ने स्वीकार 
किया है। उनवो दृष्टि में पांच महांभूता वे अतिरिवत आत्मा कोई स्वतंत्र 


बस्तु नहीं है। 
भौतिववादियो को युवितय। का खण्डन 


भोतिकवादिया ने ऊपर जिन चार पदार्थों या महाभूतों थे! अन्तगंत ही 
मात्मा वा अस्तित्व स्वीकार किया है, जैन दर्शन की दृष्टि से बह उचित नही है। 
क्याकि उन महाभूता में चेतनतत्त्व वा अभाव है । इसलिए स्पष्ट है कि चेतनहीन 
महाभूता से सचेतन आत्मा का न तो अन्तर्भाव हो सबता है और न उत्पत्ति ही। 

यदि शरीर की ही भांति आत्मा भी महाभूता से उत्पन हैं तो इसका 
उत्तर क्या हो सकता है कि जब मनुष्य निद्रा में होता है या उसवी मृत्यु हा जाती 
है उस समय महाभूता के वतमान रहने पर भी उसमें सुनने-बोलने वी शवित 
नही रहती है। इस दृष्टि स स्पष्ट होता है कि आत्मा, दायीर स अलग है। इससे 
गह भो सिद्ध हा जाता है कि आत्मा एव निर्णता है और वह झरोर से भिन है। 

इन युवितया क॑ अतिरिक्त व्यावहारिक दृष्टि से कहा जाता है कि 'यह मेरी 
आँस है', यह मेरा शरीर है' इससे यह प्रमाणित हाता है वि 'मै , 'मेरा' कहने वाली 
कोई स्वत॒त्र सत्ता झदीर में विद्यमान है । अत तिद्ध है कि महाभूता से आत्मा 
उत्पन्न नही हांता है वयाकि उनके रहने पर भी चेतना नही दिखायी देती है। 


श्र पैन दर्शन 


मति और चेनना में अन्तर है | जैसे वाप्प में वक्ता देने वी शक्ति ता है, किल्‍नु 

एव इजिनीसर या ड्राइवर के विना उस घकदा देने वाली शक्ति का वाई अस्तित्व 
नहीं। इस दृष्टि से हम कह सकते है कि इजिनीयर में रहने वाली चेतना-शवित ही 

आत्मशदित है, व्‌ कि इजिन में रहने वाली भाष की गति को बात्मशवित कहा 
जायगा। इन सद का यह निष्कर्ष है कि आत्मा का स्वतत्र अस्तित्त्व है जौर उसी वेः 
माध्यम से जन्मान्तर की कल्पना तर्कसगत्त प्रतीत होती है। 
जीवात्मवाद की सिद्धि 

वैज्ञानिक प्रमाणो से यह सिद्ध हो चुका है कि ससार मे अनेक प्रवार के ऐसे 
पदार्थ हैं, जो न तो इन्द्रियो से दूषप्टिगोचर होते है और जिनकी न तो स्पर्श किया जा 
सकता है; किन्तु थे है, इसमें कोई सन्दह नहीं है। आत्मा ऐसा ही पदाथ है। 
उसवो न तो देखा जा सकता है और न छुआ ही जा सकता है, विन्‍तु उसवा 
अस्तित्त्व है, इसमें किसी प्रकार का सदेह नही । वह चेतन है और उसवा अस्तित्व 
जीव के द्वारा मैं! तथा हैँ के रूप मे अहनिश् प्रमाणित होता है । 

कमों वी दृष्टि से आत्मा और शरीर की पृथरवा स्पष्ट हो जाती है । अनादि 
बाल से बात्मा के साथ कर्म वँचे हुए हैं और इसलिए पुनर्जेन्म तथा परछोत्र वा 
सिद्धान्त अम्रात्त तथा अव्यर्थ सिद्ध होता है प्रत्येक प्राणी के शुभ और अशुभ कर्म 
आत्मा के साथ जुडकर प्राणी के जन्म-जन्मान्तरा तैक चलते है । जहाँ तक वमपठ 
भोगने शेष रहने है वहाँ त्तक' भात््मा का उनसे सम्बन्ध बना रहता हैं और जीव 
उनका अनुभव करता रहता है। कर्मफलो वी अवधि समाप्त हो जाने पर आत्मा 
स्वतन हो जाता है! जीव की यह अवस्था जीवन्मुत्त कही जाती है। 
जीव और जात्मा की अनन्तता 

जैन दर्शन में जीवों की दो श्रेणियाँ मानी गयी है ससारी और मुतत। 
ससारी जीव की अपरावस्था हो मुक्त जीवे है। यह ससारी जीव भी दा प्रवार का 
होता है प्रस और स्थावर । शिनम सुस प्राप्त करने और दु ख से विमक्त होते वी 
प्रवृत्ति है थे “नस” और जिनमे यह प्रवृत्ति नही है वे स्थावर' कहटाते हैँ है 

जैन दर्शन की दृष्टि से द्व्यरूप मे जीव अनन्त है, विस्तु ज्ञानरप र्म एवं ह। 
इसलिए द्व्यड्प से प्रत्येक व्यक्ति में आत्मा भिन्न भिन्न है और शानरूप म एक है 
आत्मा का स्वरूप 

जैन मत से जो आत्मा है वह विज्ञाता है, जो विज्ञाता है| हल है। 
जिससे जाना जाता है वह आत्मा है। जानने के सामय्य के द्वारा ही आत्मा वी 
भतीतति प्रिद्ध होती है। उच्तवे स्वरूप वो बताया नही जा सवता। 


आरतोय दशंन (२८ 


तौर्यबर महायीर स्वामी ने बहा है कि आत्मा मुक्त है । वह न्‌ वडा है, न छोटा 
है, न गोल है, म शिकोण है, न चौरस है, त मण्डडाबार है। न वाढा है, न नीछा 
है, म लाल है, न पीला है, न इवेत है, न सुगधिवाला है, न दुर्गंधिवाला है। न क्डवा 
है, न सट्टा है न वर्षछा है न मीठा हैं। न कठोर है, न बामछ है। न भारी है, न 
हल्का है। न ठण्डा है, न गम है, न चिवना है, न रूसा है । 

उसया न तो शरीर है न पुरर्जन्म होता है | वह न तो स्त्री है, न पुरुष और 
न नपुसव' ही। उसके लिए कोई शब्द नही, उसका बोई रूप नहीं और उसके छिए 
कोई उपमा नहीं। 

वह ज्ञाता है, परिज्ञाता है। 


परमात्मा या ईश्वर 


जैनियों का परमात्मा (परम + आत्मा) या जिनेशवर ही ईश्वर है। तीर्थंकर 
भी उनके लिए परमात्मा के ही रुप हैं । इसी दृष्टि सेबे उननी पूजा करते है। 

उस परमात्मा में मुर्य चार गुण माने गये हैँ १ अनन्त ज्ञान, २ अनन्त 
दर्शन, ३ अनन्व वीर्य और ४ अनन्त सुख। 

बह परमात्मा अपने ही अनन्त गुणो में विराजमान है। उसको इस ससार वी 
किसी भी वस्तु से कोई प्रयोजन नही है। वह इस जगत्‌ के नियमो तथा वार्यों से 
ऊपर है। पाप और पुष्य से वह अछूता है | वह न तो बर्मों वा फल भोगता है 
और न लोगो को उनके कर्मों का फल देता है। 

वह ससार का भाग्यविधाता भी नही है। बह शोध, अपमान, छोभ, हानि, 
भग तथा विस्मय आदि विवारा से रहित है। वह सर्वज्ञ है, अजर, अमर है। 
विश्व के उत्पत्ति, विनाश आदि कार्यों से उसका कोई वास्ता नहीं है। 

उसी वो जैन धमं में परम आत्मा या ईइवर साना गया है। 


पुनर्जन्म और मोक्ष 


कम की श्रेष्ठता पर जैन धर्म मे बारीकी से विचार क्या गया है। वहाँ 
वहा गया है वि अच्छे कर्म करने चाहिएँ और बुरे कर्मों से अछग रहना चाहिए। 
अच्छे क्मोस्ते पुष्य और बुरे कमों से पाप होता है। पुष्य वेः सचय से सुख और 
पाप के सचय से दुख होता है। जैन घर्मं का यह विश्वास है कि अच्छे कमों वे 
करने से अच्छे बच्च मे जन्म मिलता है। 

जैनी यह मानते है कि जीव, एक शरीर से दूसरे शरीर में जाता"है। अपने 


(20 जन दर्शन 


द्वारा फमाय गये कर्मों वे अनुसार ही उसको दूसरा जन्म मिलता है ! जैसा कि वैदिक 
दक्षता में भी माना गया है कि पृण्य से स्वम और पाप से नरक मिरता है। जैनी 
लोग भी यही मानते है। उनका बहता है कि जब पुण्य और पाप समान हात हैं 
मा पाप से पुण्य अधिव हांता है तव जीव को अच्छी गति मिलती है। ब्राह्मण तथा 
ग्राय की यानि में जन्म लेना अच्छा माना गया है। 
पुण्य कर्मो के निरव्तर बरतें जाने स्र सम्पक्‌ दृष्टि' प्राप्त हाती है। उसके 
बाद मनुप्य पाप-धुष्य दाता पर व्ित्म भ्राप्त करके जिन ( दवता ) हा जाता है। 
'जिन होने के बाद दीप जीवन धम का प्रचार करते रहने से वह तीर्थंकर कहलाता 
है। वीर्यंकर महात्माला बी सभी इच्छाये अपने बश म होती है। व ही मोक्ष वे' 
अधिकारी हैं। 
मोक्ष वा मूल कारण ज्ञान है। जो एक का जानता है वह सव को जावता 
है, और जो सबका जानता है, वह एश का भी जानता हैं 
जे एण जाणद से सब्व जाणद? 
जें सब्व जागइ से एम जाणइ] 
यही माक्ष का मूल कारण सम्यक्‌ ज्ञान' है। 


अचार दर्शन 


चार कपाय 

में कपाय मनुष्य कप बुराई की ओर ले जाते वाले, सु म $ ख बन वर आन 
बाले और तपस्या में राग का रुप धारण करने वाले सवस बडे पाप हूँ! इनका दूर 
करता परम आवश्यव है। वहा भी है 

पंजस प्रवार नीछ चढे क्पटे पर कसूवे का रग नहीं चटता उसी अकार किसी 
आत्मा वयाया स क्लुपित हा चुकी है उसके अन्त करण म धर्म की वात नहीं 
उत्तरती |” 

जैस दावानल स वत वः तमाम वृक्ष राख हो जाते हैं उसी प्रवार कपाया के 
बच में हुआ जोव अपने जन्मात्तर दे कार्यो को नप्ट कर देता है। इसररिए धर्म 
की रक्षा के लिए पाया का उल्मुलून आवश्यक बताया गया है। 

में क्‍्पाय संख्या में चार है. १ त्रांष, ३ मान, हे माया जौर ४ लाभ) 
इनका स्वरूप, इनस हाने वाला अनिप्ट और इन पर विजय पर्दे वे हिए संपपत 
भी आवश्यकता है! यह सयम, सदाचार से पप्त होता है। भत जैत धर्म में आवार 
दास्त्र कु आचार दशन वा मुख्य स्थान है। 


भारतोय दर्ञत १३० 


सदाचार 


शरीर और आत्मा की शुद्धि के लिए राग, ढेप, मोह, कोच, मान, माया और 
लोभ आदि दुव्यंसनो वा परित्याग करने के लिए जो आचरण किया जाता है उसी को 
सदाचार', सयम' या 'सम्यक्‌ चारित्य' कहा जाता है। पापक्मों का परित्याग 
और पुण्पकर्मा का आचरण ही सदाचार है। 
हिंसी करना, झूठ बोलना, चोरी करना, उद्ृण्डता (क्रोब) वा व्यवहार 
बरना और मॉँगना--ये सभी पापकर्म हैं । इन से दूर रहना चाहिए । इतके 
विपरीत अहिंसा, सत्य, अस्तेय, अक्रोध और अपरिग्रह--ये पृण्पकर्म है। ये 
सदाचार है। इन से चरित्र का निर्माण होता है । 
अहिसा; राग, हेप आदि विकारों या व्यसना वी उत्पत्ति को हिसा और 
उनवे दमन को अहिसा कहा गया है। स्यूछ, सूथ्म, चर, अचर, बिसी भी जीव 
बी मन, वाणी तथा झरीर से हिंसा न करना, न कराना तथा वरते हुए वा 
समर्थन न करना ही अहिसा का परिपालत करना है। 
स*“य : असत्य (झूठ) न बोलना ही 'सत्य' है। मन, वाणी और शरीर 
से क्रोव, छोभ, मोह या भय से अथवा मजाक से कभी झूठ का आचरण त 
वरना, न कराना और न करते हुए वा समर्थन वरना सत्य का आचरण है। 
अस्तेप : दूसरे की रखी हुई, गिरी हुई, भूठी हुई या बिना दी हुई वस्तु 
वो ले लेना, दूसरे को ले लेते वी राय देना या उसका समर्थन वरना, सद 
चोरी हे । इससे विमुख रहना 'अस्तेय' है। 
अफ्रोष : त्रोध न करता ही 'अक्रोव” है । मन, वाणी तथा झरोर से किसी 
जीव पर ओघ न करना, न कराना और न करते हुए का अनुमोदन करना 
'अनोभ' है । 
अपरिग्रह : किसी से कोई वस्तु ग्रहण न वरना, आवश्यकता से अधिक 
वस्तुओं का संग्रह ले वरना, ले वराना और न बरते हुए वा सनुभोइन वरना 
“अपरिय्रह' है। 
सदाचार पा भापार दणा 
सदाघार वा आवार दया है। दया वे चार रुप हैं: १. बदले पी भावना न 
बरवे भलाई करना; २. दूसरे वी उन्नति पर सुश होना; ३. दुख्तियों के लिए 
राहानुभूति थोौर उनते दु वे दूर वरने बे छिए यत्न वरना, ४. पापवर्म करने 
घालो थे प्रति करणा। 


१३१ 


जैन दर्शन 


बारह प्रकार की भावना 


जैन धर्म के आदेशानुसार प्रत्येक जैदी को इस वारह प्रकार की 'भावना' या 
अनुपेक्षा' का पालन बरना चाहिए। 


१ 
२ 


१० 


र१्‌ 


श्र 


असत्य भावना : इस ससार में कोई अमर नही है सब कुछ क्षणभगुर है। 
मशरण भावता : इस ससार में जीव का कोई सद्दारा नहीं है । जो जैसा कर्स 
वरेगा उसको चैसा ही फल मिलेया। 

समृत्ति भावधा : पूर्व जन्म में हमने अनेक तरह के दुःख भागे हैं। अन हमें 
उन दु खा से छुटकारा पाने के लिए यत्न करता चाहिए। 

एकल्व भावना ; में इस ससार में अकेला ही हूं। पुत्र पित्ता आदि वे ये 
सारे सयध व्यर्थ है। 

अत्यत्व भावना: ससार वी समी वस्तुएं मुझ से भिन हैं । उनसे मेरा दाई 
सम्बन्ध नही है । 

अशुचि भावना : यह शरीर बडा अपवित्र है। इसका अभिमाव बरना 
ब्ययं है। 

आसप भावना : जिनके कारण नये सत्वर्म उत्पन हा, ऐसी बाता पी सोयगे 
रहना चाहिए। 

सबर भावना : सये वर्मो से आत्मा न बेंध जाय, ऐँसे उपायो वो साचने 
रहना चाहिए। हा 
निर्भरा भावना : वर्मो वे दथन को क्षीण करने वे उपायो वो साचते रहना 
चाहिए। 

झोक भावता ; यह ससार क्नि-किन द्रव्या से बना है तंपा इसवे तरप 
बया-यया है, इसवा चिन्तन वरते रहना चाहिए । 

बोधि-दुर्लभ भावना : सम्यव्‌ दर्शन, सम्यवर ज्ञान और सम्यक्‌ घारिय, 
ये तीन रत्न दुर्लभ है। इनके अतिरिक्त समार को सभी वस्तुएँ सुटम 
हो सकती हैं, ऐसा सोचने रहना चाहिए। ३ 
घमर्म भावना : ये तीन रत्व ही ससार वे सभी प्रयार के सु्तो पा देंगे बा 
भर्म ६, ऐसा विचार बरते रहना चाहिए । 


फर्मो का परित्याग 


के वर ते पड़ते हैं। चाहें अपना 
जोवु दो अपने किये हुए भले्ुरे कर्म स्वय भागने पड़ते हैं। चाहें अपना 


आरतोीय दर्शन श्ब्र्‌ 


बूटम्बी ही वया न हो, उनको भोगने के लिए हाथ नही बेंटाता। सन प्रवार के 
जीव कम वे अधीन हे । वर्म किसी को भी क्षमा नहीं करता । 
अपने इस जीवत के लिए, यश, मान, सत्कार के लिए, जन्म, मृत्यु, दुस 
से छूटवारा पाने वे! छिए मनुष्य को अनेक प्रकार की क्रियाओ में प्रवृत्त हानी 
पडता है । 
मैने जिया, मैगे करवाया, करते हुए दूसरे का अनुमोदन किया, में करता हूँ, 
करवाता हूँ, करते हुए का अनुमोदन करता हूँ, में करूँगा, में बरवाऊँगा, 
बरते हुए का अनुमोदन वरंगा--ससार में समस्त कार्यो के इतने ही रूप होते 
हैं । इनसे अधिक नही । 
यह दिखायी देने वाली सारी छीछा कर्म की हैं । प्रत्येग जीव मोह वे नशे 
में माता, पिता आदि दे: सबधा को सच्चा मान कर अनन्तकाल से दुखो के 
सागर में गोता लगाता आ रहा हैं, और आगे के लिए उसी नरबकुण्ड में 
जाने के लिए कम १२ रहा हूँ । जीव की यह सबसे बडी प्राति हूँ, और इसी 
५ तीति के कारण वह अपने वास्तविक कल्याण को नही पहचान पा रहा हैं। 
जैना की दृष्टि से कर्म ही झ्रांति है । अन्य दर्शना मे जिसको माया, प्रपच, 
प्रारम्ध, सचित तथा अदृश्य आदि भिनर भित नामा से कहा गया है वह कर्म ही 
हूँ । इसी वे कारण धर्म को अधम और अथर्म को घर्मं समझने की आति होती है । 
इस प्रात का साश् करने वे लिए भगवान्‌ ने वहा है 'हे मनुष्या, तुम 
पापक्मों ते मुबत हो जाओ। (पुरिसो रम पापकम्मणा) ।' यह जीव कर्मों वे वह 
में हैं । इसलिए श्रतिक्षण बह दुखी है। क्भी-वभी जीव दु खा वो दु स नही 
प्रमझता, वयाकि दुःखा को सहने का उसे अभ्यास हो जाता है । ये दुस यदि 
ज्ञानपूरवक' वैराग्य से सहे जायें तो कल्याण हो सकता है । 
क्मों की भट्दी में चढा हुआ जीव सुख दु ख को उल्टा करके देखता है । 
उदाहरण बे लिए माँगना एक सामाजिक बुराई है, किन्तु साधुआ के लिए वही 
उचित बताया गया है। इसो प्रकार भूमि पर सोना दरिद्रता का छक्षण है। साधु 
वे लिए भूमिन्नयन ही उचित बताया गया है। संसार मे जिनको सुस्त वहा जाता 
है, वैराण्य में वे ही दुस है। वास्तविक सुत् वह है, जिसका बम्त भी सुख ही 
हैं। इसी प्रकार दु ख वही है, जिसका अन्त भी दुख ही हा। जिस दुस का 
अन्त सुस्त में है वही वास्तविक सुख है । इसी प्रकार जिस सुख का अत दुख 
में हो वही वास्तविव दुस है । 
सह जानते हुए भी कि मनुष्य निराबार है, वह प्रशसा, सम्माकः सार 


शम दर्शन 


बादि के लिए नित्य प्रति पृथ्वी में रहनेवाले (पृथ्वीयाय) अनन्त जीवा की 
हिंसा वरता हूँ, दूसरों से करवाता है और करने वालो का समर्थन करता है। 

भरम्म के स्वरूप को जानकर, कर्म की जड हिंसा को मानवर और सथ 
उपायो द्वारा राग-द"ंप से दूर हटकर सयम' वा अभ्यास वरना चाहिए । 

मेने आसकत होकर बडे परापकर्म किये है” ऐसा सोचकर सत्य में दृढ़ 
विध्याप्त करना चाहिए | सत्य मे जिसका अडिग विश्वास है वह सभी प्रकार 
के घापक्मों वा विनाश कर डालता हैँ / इसलिए महावीर स्वामो में कहा है 
है आये, ससार वे जन्म सौर वार्यरय को दख | विचार बर जान कि भय प्राणियों 
बो सुसर अधिक प्रिय है । जो जातकार (तत्त्वत) छाग हैं वे सत्य में जास्वा रखते 
हुए पापवर्मों को नहीं करते ।' जो सत्यवादी पुरुष है वहू अपना बल्याण स्वय 
देख शेता है । 

साँप को केंचुी से कर्मों की तुलना करते हुए एक गाया में कहा गया है 
पि है भव्य जीवो, कैंचुली त्याग देने योग्य होती है। इसलिए सर्प उसका त्याग 
बार देते हैं । यदि वे ऐसा नही करते तो उनकी दुर्देशा हाती है ।” 

इसी तरह कर्म भी त्याग देने योग्य है । जितने भी न्ीघ, मंद, माया कौर 
छोभ आदि क्पाय (नशे) है, मुनि छोग उतको दर्म का वारण समझ वर त्याग 
देते है । दर्म॑ और क्पाय का अन्वय-व्यतिरेष समध है। अर्थात्‌ क्पायो वे 
होने पर कर्म होते हैँ और कपाया वे उप्ट होने पर कर्म भी नप्ट हो जाते हैं । 
बारण नही होने से वार्य नहीं होता' ऐसा विचार बर मुनि छोय ग्रोठ, जाठिं, 
कुछ भौर रुप आदि बे मद से उन्मत्त नही होते । 


विपय वासनाओ का परित्याग 


एफ गाया में वहा गया हैं हू भव्य जीवो, यदि ठुम इस प्रसार बी 
पीडाओ से घबरा गये हो, यदि जन्म, वार्यबय तथा मृत्यु वे दु य से तुम्हारा 
सन उद्विग्ग हो गया है, भौर मदि तुम्हारी इच्छा इस ससार रपी बन बा छोड 
कर मुक्तिमदिर में जाने की है, तो तुम्हे चाहिए वि विपयर्पी विपयृत्त वे 
नीचे एवं क्षण भी न रुको । 

इंद्धियों बा विपयो में रमण व रता ही दस संसार वा मूछ कारण है। विषमो 
बी इच्छा करनबाछा व्यकित प्रमादी हो जाता है और माता, दिता, भाई, बदव, स 
पुष्, सपत्ति आदि के छोम, मोह में पडा हुआ वह चिन्ता वे झड़े में झूलता रटः 
है । ऐसएस्यवित समय-असमय दा ध्यान रसे विना लूटनवसोट करता रहता हैं 
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यह झारीर नाशवान्‌ है। फिर भी भनुष्य प्रमादवश 'जो किसी ने नहीं 

क्िया' ऐसा करने का दभ भरता रहता है । किन्तु जो वुद्धिमान्‌ होते है वे विपया 
से विमुख हाकर धर्म में मन ऊूगात है। जो व्यक्ति पिना क्सी प्रकार का छोभ 
किये साथु का जीवन घारणकर सयम का पालन करता हूँ वही वास्तव में सब 
कुछ देसता और जानता हूँ । 

मनुष्य हिसा इसलिए करता है कि वह अपने का सब में सव प्रकार से बडा 
बनाये रखे । या वह भय से, या पाप स अथवा क्सिी आशा से हिंसा करता है । 
ये सभी व्यसन हैं । बुद्धिमान्‌ मनुष्य को इनसे दूर रहना चाहिए । 

में रम-विरगे कपड़े, ये मणि-वुण्डल और सुबण वे आभूषण, ये स्तरी,पुत्र 
भादि सभी ता विषय है । मनुष्य का उलझा देने वाले हैं । इनमें आसवकत रहने 
बारे ब्यवित को तप, दम नियम आदि कुछ नही दिखायी देते । 

जिस पुरुष को छाब्द, रूप, रस, गघ और स्पश् इन विपया की जानकारी 
हा गयी है वही भातन्ञानी, वेदज्ञ, घमज्ञ और ब्रह्मज्ञ है । 

जा पुरुष शब्दादि बिपयो को इच्छा से उत्पन हाने बाली हिसा को जानता 
है यह सयम को भी जानता है, और जो सयम वो जानता है वह दब्दादि 
पविपयो से उत्पन होते थाली हिसा को भी जानता है । 


अहिसा का स्वरूप 


जैन धम का अहिसाव्रत जीवन का सबसे वडा आदर्श है। प्रत्येक ससारी 
व्यत्ित और यतिघम में दीक्षित विरकत वे लिए अहिसा का परिपाछन वरना 
पहला आवश्यवा कत्तेंब्य है । 

यद्यपि अन्य धर्मों में भी अहिसा के परिपालन पर बडा बल दिया गया है, 
विल्तु जैन घर्म म अहिसा था विचार कुछ नये ढंग वा है। बल्कि महावीर 
स्वामी वा ता यहाँ तन कहना है वि अन्य धर्मो तथा शास्तो में हिंसा के पक्ष पर 
जो विचार जिया गया हुं वह म्रामक है। 

जैन धर्म में अपकाय, णजकाय, वनस्पतिकाय आदि छह प्रवार वे जीव बताये 
गये है । चीटी स ढेपर हाथी तक जितने भी चेतन प्राणी है और राई से छेकर 
पर्वत तव जितने भी जड या अचेतन प्राणी हैं सव का जैन घर्म में जीव माता 
गया है। इन अचेतन प्राणिया का स्वरूप वैसा ही है, जैसा मनुष्य आदि ब्रेतत 
प्राणिया या है । 

उदाहरण ये तौर पर जैसे मनुष्य पैदा होता है वैसे ही वनस्पति (वेंड-पौधे ) 
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की भी पंदाइशव होती है। जैसे मनुष्य का शरीर बढ़ता है वैसे ही वनस्पतियाँ मी 
चढती हैं। जैसे मनुष्य का शरीर काट देने से वह सूछ जाता है बैस ही वनस्पतियों 
को काट देने से थे कुम्हछा जाती है । जैसे मनृष्य खाता है वैसे हो वनस्पतियाँ 
भी खाती हैं! जैसे मनुष्य अनित्य है वैसे ही बनस्पतियाँ भी अवित्य हैं ! 

इसी भाँति पाँच प्रकार के अन्य जीवा का भी सवय है | जब कि ससार 
की अत्येक वस्तु में प्राण है तो निरिच्रत ही जाने या अनजाने में तिरत्तर हमारे 
द्वारा हिसा होती रहती है । उन्ही से बचे रहने के लिए महावीर स्वामी आदि 
सोथेक्रा ने कूछ उपाय बताये है । 

इत अनेक प्रकार वी हिसाओ से बचने वे लिए पहली आवश्यकता है इखियो 
को वच्च में वरने दी । जिसबी इच्तियाँ वश्ञ में नही हैं, ऐसा वियया में फंसा 
हुआ पुष्प हर जगह हर किसी को कष्ट पहुँचाता हैँ) थे विषय वैवछ 
भोग बासता ये ही नहीं है, वल्कि पूजा-अर्चता स छेक्ट माँस साये तवः 
अनन्त हैं | 

जैसा कि ऊपर सकेत किया जा है कि ये हिसाये हमस अनजाने में ही हो 
जाती हैं | उसका कारण यह है वि जीव इतमे सूक्ष्म भी हैं, जो पलक मारने 
से ही मर जाते है । इत जीवा वा हम अर्थ वे लिए भी मारते हैं और विना 
अर्थ के लिए भी ! इन सूक्ष्म जीवा की हम अनेक उद्देश्या से हिंसा वरते है, 

३ इसने भुझे पहछे कभी मारा भा, अत इसकों भी मारना चाहिए, 

इस भावतरा से । ५ 
| यह मुझे मारना है, अत इसको भी मेँ मारता हूँ, इस भावना से । 
३ यह मुझे आगे चल बर मारेगा, अत इसकों भी अभी माणा चाहिएं, 
इस भावना से । हर 

ये बनेक तरह की भावनायें ही हमें अतेव प्रव।र की हिंत्ताओ को वरते के हिए 
विवश करती हैं । 

महावीर स्वामी ने जीवों को हिंसा को चोरी (अदत्तादान) बहा है 
(अदुवा अरदिन्नादाणमु) । जो व्यक्ति अपने सु वी तरह हुसरा मे सुस्त वा 
ध्याव रफ़्ता है वह हिस्म के बुवर्म से बच जाता है। 

इन हिसाओ से बचे के लिए बुद्धिमान्‌ मनुष्य को भाहिए कि वह उत्त 
सभी प्रवार वी हिसाओ का परित्याग वर दे ! उसका प्रचार भी करे भौर 
उसने प्रचार बरने बाछा की हाम्ी भरे । म 

इस सछोक़ में जो व्यक्ति प्रपोज वे लिए या बिता अगोजव के लिए 
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पदुकाय (छह तरह के) जीवो की हिंसा करता है बह इन्ही जीव-योनियों में 
वार-धार जन्म लेवर फिर-फिर मारा जाता है। 

अहिंसा की एकमात्र रास्ता है, जिस पर चलकर सभी रास्ताओं का अपने 
आप पता लग जाता है। मोक्ष वी इच्छा रखने वाले पुरुष को चाहिए कि 
बह कसी जीव की हिंसा मे करे, न वराये और न हिसा करने बाढ़े का 
साथ दे । 

यह समार (नर-भव) एवं अवसर है| ऐसे जवसर को पा जाने के वाद 
प्रमाद नही करना चाहिए । दूसरे प्राणियों को अपने ही समान देखना चाहिए। 
ब्रिसी भी प्राणी की सव तरह वी हिंसा से दूर रहना चाहिए । 

मुनि धर्म या यति धर्म 

भुनि 

ससार सागर को तरने वाला ही 'मुनि' या 'यति' कहलाता है। उसी को 
'तीर्ण, मुक्त” या 'विरक्त' कहा गया है ( एस ओहस्तरे मुणी, तिण्णे मुले बिरए 
विय्याहिए त्तियेमि) । जो प्रज्ञा (बुद्धि या ज्ञान) की आसो से छोक के स्वरुप 
वो अच्छी तरह देखता या जानता है वही मुनि” या यति' है। 
मुन्ति होने के लिए भभता का परित्याग 

जो जीव मुनि होना चाहता है उसको चाहिए कि पहले बह अपने कुटुम्ब 
के छोगो से अपना पीछा छुड्या छे। छुडाने की रीति इस प्रवार है। बह बहे : 

हे इस जन के भाई-वन्चुओ, मेरा आत्मा, तुम्हारा आत्मा नहीं है--ऐसा 
तुम निश्चय वर जान छो । मेरे आत्मा मे ज्ञान का प्रकाश हुआ है । इसलिए 
मेरा आत्मा अपने असछी भाई-यन्घुओ से मिलने जा रहा है। है माता-पिता, 
तुमने मुझे पद क्या, मेरे आत्मा को पैदा नहीं विया | इसलिए इसकी ममता 
छोडो । हे इस जन वी स्त्री, तू इस आत्मा को प्रसय नहीं करती, इस जन की 
प्रसन बरती है। अत इस आत्मा से ममताभाव को छोड दे । हे इस जन वे पुत्र, 
हूं इस जन से पैदा हुआ है, इस जन के आत्मा से तेरा बोई नाता नहीं है 
इसलिए इस आत्मा से ममता छोडे द 

इसी प्रकार भाई, माता, पिता, स्त्री, पुठ आदि से पीछा छुडाना चाहिए। 
दैराण्य से ही मोहदंघन को काटा जा सकता है 

एक ग्ञाया में कहा गया है : हे भव्य जीवो, समझो। समझते क्यों नहीं ? 
परछोक़ में धर्म की प्राप्ति दुर्लभ है। गया समय फिर वापिस नही जाता। 
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बार-बार मनृप्य-जीवन मिलना कठिन है। कई बालक्पन में, कई वृद्धावस्था में 
और कई जन्‍्मते ही मर जाते है । आयु समाप्त होने पर जीवन किसी तरह नहीं 
टिकता। जिस प्रकार इ्येन पक्षों छोटी-छोटी चिडियो को सा जाता हूँ उसी 
प्रकार काल भी जीवो का सहार कर छेता हूँ । 

जो जीव माता-पिता आदि के भोह में पडा है, उसको अच्छी गति नही 
मिलती । वह ढुगंति को जाता है ।...... लोहे वी जजीरों को शरीर के 
बछ से तोडा जा सकता हैं; किन्तु माता, पिता, पुन, स्त्री, और बच स्पी पद 
से बनी हुई, मोह-जजीर झरीर के व से भी नहीं दूट पाती । उसका तोडने के 
लिए परम वैराग्य रूपी तेज कुठार की आवश्यकता है ।' 

इसलिए हे भव्य जीवो, सतोप कौ अपनाओ और मोह, ममता को छोड हो | 
थोड़े समय के सुखाभास के छिए सागर के समान दुख को क्सि छिए अपने 
प्विर छेते हो ?! 

“जिस कुटुम्व के लिए तुम प्रयत्न कर रहे हो वह तुम्हारे साय चलने बाला 
गही हैँ । जो कुटुम्वी तुम्हारे साथ चलने वाले है उनको अपनाने के छिए यदि 
थोडा सा भी प्रयत्न करोगे तो हमेशा के लिए सुखी बन जाओगे !! 
संसार दुःखमय है पक 

१. है भव्य जीवो, यह ससार, समुद्र की तरह अपार है, और ग को 
चौरासी छात्र योनियो में भटकाने वाला है। 

है. इस ससाररूपी नाटकशाहा में जीव, कभी तो ब्राह्मण का रूप धारण 
करता है, कभी चाण्डाल का, कभी सेवक का और कभी स्वामी का | कभी 
तो वह ब्रह्मा का पार्ट अदा करता है और कभी छोठा-सा कीश बन 
जाता है । ध 
रै. यह ससारी जीव, किराये की कोठरी की तरह क्सि योनि मे नही जाता 
ओऔर किस को छोडता है? वह सब में जाता है और सब को छोडकर लौट 
भी है। 

80. प्रकार के रूप रचकर यह जीव, कर्म के योग से समस्त छोकाकाश 
में किरता हूँ । बाल भर भी स्थान नही वचा, जहाँ जीव न गया हो । अर्थात्‌ 
तह इस लोक में आकर अनन्त बार जन्म-मरण कर चुका है । 

५. यह ससारी जीव चार भ्रकार की योनियों में विभक्त है हम १. 3) 
२ तियच (पृथ्वीकाय), ३. मनुप्य और ४. देव | इन चारो । में जी 
पर्मपीडित और दुखी है । 

भा० द०-६ 
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दुःखो से छुटकारा पाने का उपाय 

इन नाना प्रकार के सासारिक दु खो से छंटकारा पाने के लिए पुरुष को 
झोनोणत्यागी' और “विग्रेथ धरतिरति' टोने वी आवश्यवता हूँ । सर्दी-गर्मी 
में एक समान बने रहने वाले पुरुष को 'द्यीतोष्णत्यागों' और धर्म मे अरुचि तथा 
अधर्म में रचि पैदा करने वाके प्रसगो को जो सहन करता है उसको “निप्रंथा 
अरतिरति' कटने है। क्तिने ही बठोर, भयप्रद एवं वष्टकर परिस्थितियाँ क्यों 
ने आ जाये उनसे जो विचलित नही होता वही दु सो को जीतने वाला है! 
गीता' में ऐसे पुरष को 'स्वितघी' (स्थिर बुद्धि) बहा गया है। इसी को 
यतिग्रत पहां गया है । 

यतिश्रत को धारण करने से मवृष्य समस्त सासारिक बलेशों से छुटकारा 
पा पता है । 


यति धर्म के आवश्यक कतंव्य तथा नियम 


तीय॑वर महाबीर स्वामी ने वहा है 

जो भिक्ष्‌ १ भिक्षा के समय को जानने वाछा (कारज्ञ), २ भिक्षा देने 
चाले की शवित को जानने वाढ (काछन्ञ ), ३. भिक्षा की मात्रा को जातने वाछा 
(मानज्ञ), ४. भिक्षा के अदसर को जानने वाछा (क्षणज्ञ), ५. भिक्षा के नियमों 
को जानते वाढा (विनयज्ञ), ६. अपने प्िद्धा्त और दूसरे के सिद्धान्त को 
जानने वाढा (स्व-समयज्ञ पर-समयज्ञ ), ७. दूसरे के अभिप्राय को जानने बाला 
(भावज्ञ), ८. भोगोपभोग की सामग्री (परिग्रह) में ममता न करने बाला, 
९. समय से अनुप्ठान करने दाला और १०. प्रतिज्ञा को जानते वाला होता है 
चह्‌ राग-दवंप का छेद्नकर मोक्ष के मार्ग मे आगे वढता है । 

भिक्षुक को चाहिए कि वह वस्त, पान (प्रतिग्रह), वम्बछ, रजोहरण 
(पादपुच्ठनक ), स्थान (अवग्रह ), शय्या (कटासन) और आसन आदि सामग्री 
लो गृहस्थी से माँग के । 

भोजव मिल जानें पर उसमें से कितना छेना चाहिए, इसका ध्यान रसे | 

भिक्षुक को चाहिए कि सिक्षा मिल जाने पर वह गये न करे । न मिलने 
'पर शोक न करें। अधिक मिलने पर उसका सग्रह न करे । भोगों से अपने को 
दूर रखे । 

इस मोक्ष मार्ग को आर्य तीर्थंक्री ने बत्ताया है। ऐसा आचरण करने से 
“बुद्धिमान पुदंप कभी भी कर्मों के फंदे में नहीं जकडे जाते । है 
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स्रयम या आत्मनिग्रह का पालन 

इन्द्रिया का निग्रह ही भगात्मनिप्रह है । यह सयम से ही सभव है। साथक 
पुष्य बपने ही भीतर चुपचाप अपने मित्र को खोज छेता है। इसी को महावीर 
स्वामी ने * अपनी आया का निग्रह ! कहा है। 

यदि सयमी पुरुष किसी पारण कामवासना (ग्राम घर्म) से पीडित हो जाय 
तो वह ऐसा आहार करे, जिसमे कोई तत्त्व न हो । वह आहार की मात्रा कम 
कर दे | निरन्तर ध्यान में लगा रहे। एक गाँव से दुसरे गाँव चला जाय | आहार 
का विल्लुछ छोड दे । 

वह स्नियो से बाते ने करे । स्वियो की ओर न ताके। उनके साथ 
एवन्तवास ने करे। ऐसी वेश-भूपा न बनाये, जिस पर स्नियाँ रीझती हा बह 
्रह्मचर्य का पाछन करे । 

है इ पी एवं प्रमादी भनुष्यो, में तुम्हे सच्ची बात बताता हूँ। मृत्यु के 
मुह में पड़े प्राणी को मृत्यु न आये, ऐसा हो नही सकता । जो वासनाओआ के 
वश में है, असयमी है, समय की छपेटा में है और जो रात दिन सम्रह करने में 
लगा है, निश्चित ही वह अनेवः प्रकार के जीवा में जन्म लेकर दुसा की भदटी में 
सपना रहता है । 
झरीर को क्षीण करना 

मुनि को चाहिए कि वह झरीर को घुने (इशा करे) । वह रुजे आहार 
का भक्षण करे / जो बुद्धिमान्‌ मनुष्य झरीर से आत्मा को थछग करे देखता है 
पह बिना मोह क्ये शरीर को तप से क्षीण करता है। 
सप से शरीर और फर्म क्षण हो जाते हैं 

त्यागी यतियों के लिए ब्रह्मचर्य का पालन करने के लिए तप एक आवश्यक 
विधान है। तप से होने वाछ्ले छाभ के सबध में एक गाया में कहा गया 
है कि * 


“जिस प्रकार भीत (दीवाछ) पर छगाये गये चूने या मिदुटी-गोवर के 
गिर जाने से भीत पतली या कमजोर हो जाती है उसी प्रकार बनग्मन 
(उपवास) आदि छह प्रकार के चाहय तप का अनुष्ठान करने पर दरीर के इज 
होने के: साथ ही कम भी कृश हो जाते हैं । उम्के बाद सर्वज्ञ, वीतराग एवं 
नहिस्ता प्रधान सर्वोत्तम घर्म की प्राप्ति होती हैँ 7 
तप से पर विज्रय कप 

पक अकार के हैं. अनुकूल और प्रतिकूछ । ये दोनो आपस्य में 
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एक-दूसरे के विरोची है। इनका जब परस्पर सघर्प होता है तब अनुकूछ उपसर्गों 
को ही विजय हाती हूँ । इसको तप या सयम द्वारा ही जीता जा श्बता है। 
कहा गया है कि ससारत्यागी, यति धर्म के पालन में तत्पर, निर्दोष आहार 
करने वाऐे और अमेक प्रवार वे: तप करने वाले अनगार (गृहत्यागी) । को 
'अनुकूछ उपसग सयम के ऊँचे स्थान से लेशमात्र भी नही गिरा पाते 

माता, पिता, स्त्री, पुत्र जादि के करणाजनक वचन एवं रुदन, शोक ही 
अनुकूछ उपस्ग' है । जो साथु इनकी ओर ध्यान नही देता वही अपने चरित्र 
को म्रप्ट नही होने दता । वही मुक्त को प्राप्त करता है । 
मोक्ष थे पाँच रत्त 

मोक्ष के पाँच उपाया वो जैन धम में पाँच रत्न कहा गया हूँ । उनके 
नाम हैं १ ससार, २ मोक्ष, ३ मोक्ष के साथक, ४ मोक्षसाधन के मनोरय 
ओर ५ शिप्पा वा श्ञास्त्रपपन छाभ । 

१ ससार. जिन जीवा में मिथ्यायुद्धि है वे ही जीव ससार है। यह्‌ 

मिथ्यावृद्धि ज्ञान से मिटायी जा सकती है। ज्ञान ही मोक्ष वा दाता है। 

३ मोक्ष . जो प्रत्मेक दृष्य से मुक्त अपने ही स्वरूप में छीन है वे ही जीव 

मुक्त हैं । 

३ मोक्ष के साधक * ससार वे कर्मरूप किवाडो के उद्घाटन में जिन्होंने 
अपनी शक्ति दिखायी है और जो वे प्रभावशाली है, ऐसे शुद्ध जीव 
मोक्ष वे! साधक हैं । 
मोक्ष साथन के सनोरथ : महामुनि वा जीवन ही सब प्रकार के कर्मों 
का साधन है। इसी दशा में होने पर सब मनारथ पूर्ण होते हैं । 

५ शिप्यो का शास्त्रपवत छाम जो श्रावक और मुनि इस भगवान्‌ प्रणीत 


उपदेश को समझता है वह थोड़े ही समय में परमात्मभाव को ध्मझ 
छेता है 
सत्ति जीवन के अन्य आवश्यक कतंव्य 
१ मूर्च्छा (मित्रता या आसकित) का त्याग 
२ एकाकी जीवन में रहना 
है स्त्री आदि बे ससर्य का त्याग 
४ बचन शुद्धि 
५ अन्नानजन्य प्रवृत्ति का त्याग 
६ विपया का त्याग 


हा 


श्डर जैन दर्कषृत 


७. निष्वपट भाव में रुचि 
<. विपयो की इच्छा का त्याग 
९. मानसिक बल 
१०. क्पायों छा त्याग 
११ मोह वा त्याय 
१३ स्वार्यपरता का त्याग 
इस प्रवार जैन धर्मानुयायी समाज में आचार के नियमो का परिपाल्तम करता 
आवश्यक बताया गया है | ऐंहिक जीवन के अम्युदय और पारलौकिक जीवन 
की नि श्रेयस सिद्धि के लिए आचार दर्शत को जैन मुनि-समाज में श्रेष्ठ माना 
गया है ( झिसी भी घमंश्रवण जैंतो के लिए, श्ास्त्रनिदिप्ट नियमों का समुचित 
निर्वाह करना अनिवार्य बताया गया है । 
जैन दर्शन में आचार की श्रेप्ठता वो जिस रूप में स्वीकार विया गया है 
उसकी तुलना मीमासा दर्शन से की जा सकती हैं। मौमासा के धर्म-विधान और 
कर्म-वियान का लक्ष्म परमपद की उपलब्धि है । जैन दर्शन में तोकर महात्माओ 
को उसी परम पद वा अधिकारी बताया गया है। जैनों के आचार दर्शन में एक 
विशेषता यह भी देखने को मिलती है कि उसके आधार व्यावहारिक जीवन को 
आस्तविवताओं से परीक्षित हैं 
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एक-दूसरे के विरोधी हैं। इनका जब परस्पर सर्प होता हैं तब अनुकूल उपसर्गों 
को ही विजय होती हैं ॥ इसको तप या सयम द्वारा ही जीता जा सकता है 
कहां गया है कि ससारत्यागी, यति धर्म के पालन में तत्पर, निर्दोप आहार 
करने वाछे और अनेक प्रकार के तप करने वाछे अनग्रार (यरह्ृत्यागी)। को 
अनुकूल उपसर्ग' सयम के ऊँचे स्थान से लेशमान भी नही गिरा पाते ५ 

माता, पिता, स्त्री, पुत्र आदि के करुणाजनक वचन एवं रुदम, शोक ही 
अनुकूल उपसर्ग' है । जो साथु इनकी ओर ध्यान नही देता वही अपने चरित 
को भ्रष्ट नही होने देता । वही मुक्षित को प्राप्त करता है । 
मोक्ष के पाँच रत्न 

मोक्ष के पाँच उपायो को जैन धर्म मे पाँच रत्न कहा गया हूँ। उनके 
नाम है १ ससार, २ मोक्ष, ३ मोक्ष के साधक, ४, मोक्षसाधन के मनोरथ 
ओऔर ५ शिप्यो का शास्त्रपणन छाभ । 

१ संसार: लित जीवों में मिथ्यावृद्धि हैं, थे ही जीव ससार है। यह 

मिथ्याबुद्धि ज्ञान से मिठायी जा सकती है । ज्ञान ही मोक्ष का दाता है। 

२ मोक्ष : जो प्रत्येक दृब्य से मुक्त अपने ही स्वरूप में लीन है वे ही जीव 
मुबत है । 

३. मोक्ष के साधक: ससार के कर्मरूप किवाडो के उद्घाटन में जिन्होंने 
अपनी शक्ति दिखायी है ओर जो बडे प्रभावशाली है, ऐसे शुद्ध जीव 
मोक्ष के साधक हैं । 
मोक्ष साधन के मनोरथ : महामुनि का जीवन ही सव प्रकार के कर्मों 
का साथन है। इसी दश्शा से होने पर सब मनोरथ पूर्ण होते हैं । 

५. दिप्यों का शास्त्रपठन छाभ . जो श्रावक और मुनि इस भगवान्‌ प्रणीत 
उपदेश को समझता है वह योडे ही समय में परमात्मभाव को समझ 
लेता है । 

यति जीवन के अन्य आवश्यक कतंव्य 
१. मूच्छा (मित्रता या आसक्ति) का त्याग 
२. एकाकी जीवन में रहना 
३. स्त्री आदि के ससर्ग का त्याग 
४. वचन-शुद्धि 
५ अन्नानजन्य प्रवृत्ति का त्याग 
६. विपयो का त्याग 


है 
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७ निष्कपट भाव में रुचि 
< विपमों की इच्छा का त्याग 
९ भानसिक बल 
१० वधायों का त्याग 
११ मोह वा त्याय 
१२ स्वार्थपरता का त्याग 
इस प्रकार जैन धर्मानुयायी समाज में आचार के तियसो का परिपालन करना 
आवद्यव' वताया गया हे | ऐहिस' जीवन के अभ्युदय और पारदौबिक जीवन 
की नि श्रेयस सिद्धि वे लिए आधार दशन का जैन मुनि समाज में श्रेप्ठ माना 
गया है। किसी भी घ॒मंश्रदण जैनी के लिए, शास्तरनिदिप्ट नियमा का समुचित 
निर्वाह वरना अनिवार्य बताया गया है । 
जैन दर्शन में बराचार की श्रेप्ठता को जिस रूप म स्वीकार क्या गया है 
उसवी तुलना मीमासा दर्शन से की जा सबती है। मीमासा के घ॒र्म विधान और 
कर्म विधान का रुक्ष्य परमपद की उपलब्धि है। जैन दर्शन में तोर्यंकर महात्माआ 
वो उसी परम पद वा अधिवारी बताया गया है। जैना के आचाद दश्न में एक 
'विज्वेपता यह भी देखने को मिलती है कि उसके आधार व्यावहारिक जीवन की 
वास्तविवताओं से परीक्षित हैं । 


बौद्ध दर्शन 


नीश्ीशिश्श्स्््स्नसन्शिनीय तभी नी शीश स सनम न न नी नानी मी नमी सपर 


मे के के हू. 


वौद्ध धर्म 


तथागत बुद्ध की जो शिक्षायें और उपदेश है उनमे दो बाता की प्रधानता 
है । बुद्ध ने दा तरह से कहा है। उनके विचारों का एक पक्ष तो व्यप्दिमय है 
और दूसरा समष्टिमय । व्यक्तिगत जीवन की सद्गति के लिए उन्होने जो 
बाते कही हूँ वे व्यप्टिमय और लोकहित बे लिए उन्होने जो बातें वही है वे 
समष्टिमय कहछाती है। उनके व्यप्टिमय विचारा में त्याग तथा योग को बडा 
माना भया है । इस दृष्टि से बुद्ध मनुष्य पहछे है और देवता वाद को । उनवे 
समप्टिमय विचारा में बहुजनहिताय' (सब के लिए बल्पाण-वामना) वी 
भावना है । 

बुद्ध के पहछी कोटि के विचारो वे अनुसार श्रीलवा, वर्मा तथो थायी देझो 
में वीद्ध घ्मं का विकास हुआ । उनवी दूसरी विचारधारा को मौयों, कुपाणा 
तथा गुप्त राजाओं ने अपनाया । मौर्यो वे बाद यही परम्परा चीन, नेपाल, 
तिब्यत, कोरिया और जापान आदि देशो में फैली । 
घौद्ध धर्म को राज धर्म का समान 

बौद्धों से पहले के भारत मे वैदिक घमम ही राज धर्म का स्थान पाता रहा। 
बौद्ध धर्म के वाद भी भारत के कुछ अचलो में यद्यपि वैदिक घर्म की कुछ 
शाजाये, जैसे वैष्णव, शव आदि धर्म, राज धर्म का स्थान ले रही थी । फिर 
भी केन्द्र का स्थान वीद्ध धर्म वो ही प्राप्त या । 
अज्ञोक 


अशोक का साम उन यशस्दी सम्राटों में है, जिनके कारण इस देशम्का नाम 


श्र बौद्ध दक्षन 


एशिया के अनेक देशी में फैला । स्वर उस पर वौद्ध धर्म का इतना प्रभाव पडा 
कि बह राजा से प्रियदर्शी” दना गया । अपने देश्ष में स्थान-स्थान पर उसने 

के उपदेशों को पत्थरों पर खुदबाकर लोगों तक पहुचाय।। उसने अपनी 
प्रजा के आराम के छिए स्थान-स्थान पर पेड छगवाये, कुएँ खुदबाये और 
चिकित्सालय बनवाये । अपना सारा जीवन और अपने विश्वाढ साम्राज्य की 
शवित को उसने बुद्ध के आदर्शों को चमकाने तथा वौद्ध धर्म हे प्रचार-प्रसार 
करने में छगाया | 

यही नही, मानवमात्र का वल्थाण करने वाली इन उपदारी बातो को ज्योक 
ने समस्त राष्ट्र और समस्त एमिया में फ़ैताया । उसने अपने राजदूतों 
को तथा धर्मसघो को बाहरी देशी में भेजा । अघोक ने २९७-२७२ ई० पूर्व 
के थ्वीव, आज से ूमभग २२-२३ सी वर्ष पहेडे, २५ दर्पों तक विपत्तियों का 
सामना करते हुए मगय की सद्ढी पर शासन किया | 
फनिष्फ 

अधोक के रूगमग ढाई तीन-सौ वर्ष बाद कनिप्क महान्‌ हुआ । वह 
७८ ई० में गद्दी पर वैठा । उत्तर भारत में जिस द्ाक सवत्‌ वा आज 
भी प्रचछन है और जिसको आज हमारा राष्ट्रीय सवत्‌ माना जाता है। 
उसको कनिष्प ने ही आरभ रिया था । पेशावर (पुस्पपुर) उसकी राजबाती 
धी। 

सम्राद्‌ कनिप्क' बौद्ध धर्म था स़्रक्षक था! कनिप्क ने समय बौद्ध धर्म के 
क्षीत्र में एक छुवार मह हुआ कि उसमे जो घाभिक सकीर्णताये घर बना गयी 
थी वे दूर हो गयी ) 

कनिष्क ने यद्यवि बौद्ध धर्म का समयेन किया, विन्तु स्वयं उसका बोई धर्म 
नदी था। उसवे सिक्‍की पर ग्रीव, ईटानी, हिन्दू और बौद्ध सभी घर्मो के देवताओं 
एवं महापुर्षों की आइततियो उत्वीणित हूँ । फिर भी बौद्ध धर्म के प्रति उसमें 
गहरी आस्था थी । इसलिए वौद्ध समाज उसको बौद्ध ही मानता है। उसने 
योद-साहित्य तथा बीद्ध पर्ग की उच्चति के लिए बौद्ध विद्यनो वी एक विराद 
समा (संगीत) दा आयोजन किया था। उसी के समय बौद्ध घर्मे सपूर् एप्िया 
में फैछा । 
गुप्त राजा 

गुप्त राजा भागवत धरम वे मानने वाले थे । फिर भी बौद्ध घम्म के प्रति 
उनका बज प्रेम था। बौद्ध धर्म की उन्नति तथा वृद्धि के लिए उनसे जो झुछ हो 
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मु 
सकता था, उन्होने किया । वौद्ध घर्म के अनुयायी छागो के लिए गुप्तयुग में प्री 
सुवियाये थी । 

गुप्तयुग में बौद्ध धर्म को अपेक्षा बौद्धकला और बौद्ध साहित्य वी उन्नति 
हुई | मथुरा, नाछदा, अजता, बाव आदि क्छा-तीर्थों मे जो कला-कृतियाँ पायी 
गयी है उनको देखवर सहज ही यह अनुमान लगाया जा सवता है कि उस युग 
में बौद्धबला की क्तिनी उनति हुई ! 

इसी प्रकार गुप्तयुग में स्थापित नालदा महाविहार, वाब्मीर, वाराणसी, 
विक्मशिछा, ओदल्तपुरी तथा विकमपुरी में बौद्ध-साहित्य वा निरन्‍्तर निर्माण 
होता रहा। नाछदा जैसे उस समय के विश्वविरयात विद्यापीठ की स्थापना 
गुप्तमुग म॑ ही हुई | 

गुप्त राजवश का समय २७५ ५१० ई० के वीच निश्चित है | 

इस प्रवार स्पप्ट है कि प्राचीन भारत में वौद्ध धर्म राज घर्म के रूप में 
समान पाता रहा । 


बौद्धकालीन भारत की चार सगीतियाँ 


वौद्धयुग मे घम और साहित्य की उन्नति के लिए तत्कालीन विद्वानों एव 
भिक्षुओ ते एक साथ वैठपर जो विचार-विनिमय किया उसी को 'सगीति” 
के नाम से कहा गया है। इस प्रकार वी चार सगीतियाँ जायोजित हुईं। 
इन सीतियों वा उद्देश्य था कि समाज के भीतर, ज्ञान के क्षेत्र में और 
अधिकारा के क्षेत्र में जो वुराइयाँ आ गयी थी उनका विस प्रकार दूर किया 
जाय । 
पहली सगीति 

बुद्ध निर्वाण के लगभग चौये मास वाद प्रथम सगीति का आयोजन 
हुआ । यह सगति राजगृह वे कुशीनगर में हुई। इसको अजातशत्रु ने बुछाया 
था । महाकश्यप उसके सभापति थे । उसमें पाँच सौ भिक्षुओ ने भाग लिया। 
इस सगीति का मुख्य उद्देश्य बुद्ध के उपदेशो दा सम्रह तया प्रचार करता था । 
बूसरों समोति 

दूसरी सगीति वृद्ध निर्वाण वे १०० वर्ष बाद वैशाली मे हुई, जो पूरे 
आठ मास तक चलती रही। भिक्षु अजित उसके प्रधान और आचार्य सब्बकामी 
समभाषति थे। उसमें ७०० भिक्षुओ ने भाग ल्या। 

इस समीति में 'विनय' और “धम्म' पर नये रुप में विचार किया गया । बौद्ध 


हे वीद्ध दब्न 


धर्म के प्रचार-प्रसार के लिए युद्ध-बचनों को तीन पिटके (पिटारिया 2 पाँच 
निकायो , नौ अयो और ४८,००० घर्मस्वन्धों में बलम क्या गया। 
तोसरी संगोत्ति 


चलती रही । उसमें १००० मिक्षुओं ने भाग छिया। 

पस संग्ोनि में अन्य अनेक सुवारो के अतिरिक्त त्िपिटका का अतिम स्प से 
सकछन किया गया। आज दे निपिटको वी पाउ-व्यवस्था उसी सगीति के अनसार 
मानी जाती है। इस सगीति की सवमे वडी विश्येपता यह थी कि अश्चाक ने बृह्द्‌ 
भारत और एमिया के अनेक देश्ा में अपने धर्मं-प्रचारवा भिक्षुआ के भिप्ट 
मढलो को मे जा था। 
चौयी सगीति 

चौथी सगीति क्य आयोजन सम्राट कनिप्क ने १०० ई० में क्या था। 
यह परिषद्‌ कश्मीर के कुण्डलवन महाविहार में हुई। आचार्य पार्व इसके 

ते थे । इसमे ५०० भिक्षु सामिल हुए। 

इस परिपद्‌ भें पिटकों पर भाष्य हिसने का श्रस्ताव पारित किया गया। 
इसकी सब से बडी विश्ञेवता यह थी कि इसी समय सर्वप्रथम सस्कृत भाषा 
वो मान्यता मिली और सस्दृत में ही आगे का कार्य किये जाने का निइचय हुआ। 
इससे पहले प्राय सारा कार्य और वीद्ध धर्म के सभी ग्रथ पालि में थे! 

वौद्ध धर्म के पथ 

बौद्ध घमं के क्षेत्र में जो विभिन्न मत-मतान्तर एवं बाद-विवाद प्रचरित हुए 
वे तथागत वी सभावना एवदृष्टि से ओझल ये । यद्यपि वे खुछे रूप में बुद्ध-निर्वाण 
के बाद ही प्रकाश में आये ? तथापि उनको भूमिका बुद्ध के जीवनकाल मे ही तैयार 
हो चुकी थी। बुद्ध वा चचेरा भाई देवदत्त बुद्ध के सिद्धान्तों का प्रसतत प्रतिइन्धी 
था। उसके अतिरिक्त उपनन्द, चन, भेत्तिय भुम्मजक और पड्वर्गीय भिक्षु बुद्ध 
के जीवनकारू मे ही विनय के नियमों की क्ट्‌ आलोचना करने छग गये थे । सुभद्र 
जैसे उदण्ड मति के बीद्ध को जीवन की स्वच्छद्ता में नियमों की हथकडी पसन्द 
नहीं थी। इसलिए बुद्ध की मृत्यु का समाचार सुनकर उन्होने चैन की सास ली । 
| बुद्ध-क्रोधी इस गुट ने, बुद्ध परिनिर्दाण के सौ वर्ष बाद ही, उनके विचारों के 
विरुद्ध आवाज छगायी । वैज्ालि के वज्जियो ने इस दिश्ला में सूब उत्सुकता प्रकट की 
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महाकश्यप के राजगृह मे ५०० भिक्षुओं का जो अधिवेशन आबोजित किया 
गया था उसमे सम्मिलित होने वाले पुराणपथी या गवापति बौद्धो ने सगीति में 
निर्णीत नियमों को स्वीकार करने से इसलिए इन्कार कर दिया कि उनमे बुद्ध के 
नाम से जो साहित्य सकलित किया गया है वह वास्तविक एव प्रमाणित नही है। 
इस सघ (सगीति) के प्रघान महादेव नामक बिद्वान्‌ द्वारा निर्धारित सिद्धान्तो 
को अधिकल रूपसे स्वीकार करने में मतभेद हो गया | इसलिए वैशाली में 
दूसरी सगीति को आयोजित करने की माँग की गयी । कुछ लिश्षुओ नें, 
स्वीकृत अति कठोर, नियमों के विदद्ध भी आवाज उठायी । इस प्रकार 
बौद्ध भिक्षुओं वी दो झाख़ाये हो गयी एक तो कट्टर पुराणपथी और दुसरी 
उदार मतावलरूम्बी । पुराणपथी भिक्षुओ के गुट थो थेरवादिन्‌ (स्थविरवादी ) 
ओर उदार मतावलम्बी भिक्षुओ के समूह को महासधिक (महासाधिक) वहा 
गया । 
वैशाली में आयोजित उबत सगीति मे जो निर्णय किये गये वे पुराणपवी भिक्षुओ 

के अनुरुप थे । अत महासाधिकों ने दस-हजार भिक्षुआ की तीसरी सगीति 
की आयोजन वरके उसमे अपने नये सिद्धान्तों को स्वीकार किये जाने वी 
घोषणा वी। 

आगे चलकर इन दोनों दछो का विरोव वढता ही गया । फछत बुद्ध-निर्वाण 
की दूसरी-तीसरी शताब्दी वाद ही थेरवाद की ग्यारह और महासाधिक वी सात 
उपज्ञाखाये प्रकाश में आयी। 

सैद्धान्तिक दृष्टि से वौद्ध दर्शन में वडा अन्तर है। इस अन्तर के परिचायक है 
हीनयान और महायान । 
भहापयान वी लोकप्रियता 

बौद्ध धर्म नैतिक नियमों पर आधारित घर्म है, जिसमे ईश्वर वे छिए 
कोई स्थान नही है, न ही उसमें ईश्वर को मनुष्य वे! भाग्य का एकमाल 
वर्ता-घर्ता माना गया है। बुद्ध के बिचारों से यह सुबविदित है तर उनसे 
वर्म के द्वारा मृक्तिलाभ का सहज उपाय वताया गया था, किस्तु बुद्ध के निर्वाण 
के तीन-चार सौ वर्ष बाद महायान वौद्ों ने बुद्ध को मनुष्य के भाग्य का छासक 
और नियत्ता स्त्रीकार किया। इसलिए बौद्ध धर्म में उस समय महान्‌ परिवर्तन 
हुआ। बौद्ध धर्म अब भक्तिप्रधान धर्म वन यया । बुद्ध के विचारों वे! सर्वथा 
विपरीत बौद्ध धर्म के मुक्ित का सिद्धान्त मवित एवं भावतामय प्रार्यना के 
रूप में प्रतिष्ठित हुआ | महायान के इस ईइ्वरवादी दृष्टिकोण को हिन्ई घर्म ने 
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प्रभावित किया । महाबान की छोफप्रियता का यह सब से वडा कारण था । 
महायान मे अनुमायो बोधिसत्तो ने वासुदेव भक्ति के सिद्धान्ता को अपनाया । 
इस उदारता के कारण भो महायाव को अधिक छोकप्रियता एवं पर्याप्त 
सोव समान प्राप्त हुआ । चीन, जापान, छरझा और तियत मे महायान वी इस 
विश्नेषता को बडे पैमाने पर आदर के साय अपनाया गया। 
हीनयान और महायाव 

बौद्ध धर्म एव बौद्ध दर्शव वी होनयान तथा महायान, ये दो प्रमूस शाखायें 
है। दर्शन कै क्षेत्र में हीनयाव से स्थविरवाद तथा वैमापिक का और महायात ने 
माध्यमिक तया मोयाचार को जन्म दिया। इनकी भी आग चलकर कनेक झासाये 
प्रकाश में आयी। 

बौद्ध घर्मं और बौद्ध दर्मन वा इतिहास तया उनदे मौलिव सध्या या जानने 
दे! छिये यह्‌ आवश्यन' है कि उनसी विभिन्न झाखाआ वा अध्ययन किया जाय । 
स्थविरवाद 

वैश्ाठों की सर्वास्तिवादी दार्शनिवा की चौथी बौद्ध सगीति में भारतीय 
वोदसघ स्थविरवाद, सर्वास्तिवाद भौर महास्ताविव, दने तीन शापाओ में 
विभाजित हुआ। इन महासाविक्लों से ही आगे चलकर महायान सत्रदात् वे 
सिद्धान्तो वा विकास विया। 

स्वविरवाद सप्रदाय बौद्ध धर्म का अति प्राचीन संप्रदाय है। इस संप्रदाय के 
सिद्धान्ती के प्रवचनयार स्थय बुद्ध थे। इस संप्रदाय वा सारा साहिय पालि भाषा 
में है। स्यविरवादी सप्रदाय वे पालि ग्रस्थों के प्रमाणित दीरायार गुप्त युग में 
हुए। ये टीका-प्न्य दाशनिक तया घामिर दृष्टि से जितने उपयागी है, साहियिक 
दृष्टि से उनका मूल्य बुछ बम नहीं है। 

स्थविर्वादी विचारधारा भी दो कूठों में विभाजित है. सौजान्तिक और 
वैभाषिक । दोना के दार्यतिक सिद्धान्त सर्वास्तिवादी है। 

स्थविरवाद वा अर्य है स्थविरो, अर्थात्‌ ज्ञावी पुरया जोर तत्त्वदशिया का 
मत। बुद्ध के प्रयम क्िव्य। थे लिए स्वविर! कहा गया है। स्वविर्वादी भिखु 
'विमज्यवाद' के अनुयायी थे | अत 'विभज्यवाद! और 'स्वविर्वाद' एक हो 
सिद्धास्त के दयोतव है। विभज्यनाद' वा अब हैं विइलेपण द्वारा प्रत्येक वस्तु के 
अच्छेबबुरे अश् को अलग कर देवा। 

बहत' अवस्था प्राप्त करता दम सिद्धान्त के अनुयाविया का चरम चत्य 

है । अत! जीवन वी वह अवस्या है, जिसको प्राप्तवार जोव सासारिक 


भारतोय दर्शन श्ड८ 
क्रिया कलापों वी आर नही मुडता । इस अवस्था तक पहुँचने का मार्ग बुद्ध ने 
बत्ताया है। 
सर्वास्तिबाद 

सर्वास्तिवादी, स्थविरवादियों के अधिक निकट हैं। स्थविरवाद जब हास 
को स्थिति पर था तब महायान संप्रदाय का प्रवक विरोध सर्वास्तिवादियों 
ने ही किया। जिन बौद्धवादा के सिद्धान्त सस्द्ृत भाषा में निवद्ध हैं उनमें 
सर्वास्तिवाद वा प्रमुख स्थान है। सम्राट्‌ कनिष्क (प्रथम शताब्दी) इस सम्रदाय 
के आथयदाता थे। उनके द्वारा आमनित संगीति में इस सप्रदाय के सिद्धान्ता 
पर गभीरता से विचार हुआ । आचार्य वसुबन्धु का 'अभिवम्मकोग्न' सर्वास्तिवाद 
वा पहला एव प्रामाणिक ग्रथ है। 

सर्वास्तिवाद के अनुसार वस्तुआं का अस्तित्व त्रिकालजीवी है । उसमें ७५ 
तत्त्व या घमं माने गये हैं जिनम ७२ सस्कृत और ३ असस्कृत है। ११ रूप, 
४६ चित्त सप्रयुवत, १४० चित्तविप्रयुक्त और १ मानसिक-भौतिकनसप्रयुवत--ये 
७२ सस्कृत तत्त्व है, और १ आकाश, १ प्रतिसख्यानिराघ तथा १ अंप्रतिसरुया 
निराघ--थे ३ असस्क्ृत तत्त्व हैं। 
महासाविक 

महासाधिक ही महायान सप्रदाय के निर्माणकः हुए। महासाधिको ने 
बितय झे नियमा का अपने सैद्धान्तिवः स्वरूपो में ढालकर एक ओर तो 
अपने नये सप्रदाय की प्रतिप्ठा की और दूसरे में उसवी छोकप्रियता को 
बढाया । महासाधिको का तात्त्विक सिद्धान्त आचारिक्वाद' के नाम से कहा 
जाताहै। | 

महासाधिक और स्थविरवादी सैंद्धान्तिक दृष्टि से मिलते-जुलते है। चार 
आर्य सत्य, आठ मार्ग, आत्मा वा अनस्तित्व, कर्मेसिद्धान्त, प्रतीत्यसमुत्याद 
का सिद्धान्त, ३० वोघिसवधी घर्में और आध्यात्मिक चिन्तन की दृष्टि से 
उक्त दानो सप्रदायों में एकता है। इन विचारघाराओं के अनुसार बुद्ध और 
बोचिसत्त्वा में देवत्य को प्रतिष्ठा की गयी । महासाधिकों की विचारधारा 
वो गोगाचार सप्रदाय के आदर्शवादी दर्शन की पूर्व पीठिका कहा जा सकता 
है। 

बाद में महासाधिकः सप्रदाय एकव्यावहारिक, छोकोत्तरवाद, कुवकुटिक 


(गोशुलिक), बहुभुतीय और प्रज्ञप्तिवाद आदि अनेक विचारधाराओं में 
विभाजित हुआ। हर 
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दभाषिक 

हीनयान श्ाक्षा का वैभाषिक सप्रदाय, विचारों वी दृष्टि से सर्वास्तिवादी 
है। बैभाषिक अभिषमं के प्रायः सारे प्रन्य॒ अपने मूछ रूप पालि तथा सस्ट्ृत में न 
होकर चीगी-तिव्यती अनुवादो के रूप मे उपलब्ध होतें हैं। भनोरय और सघभद 
नामक इसके दो आचार्यो का पता चछता है। सम्राद्‌ अशोक के सरक्षण और 
आचार्य बसुमित्र की अध्यक्षता में आयोजित पाँच-सी भिक्षुओ की बौद्ध सगीति 
में, आय कात्यामनी पुत्र द्वारा विरचित जानप्रस्थानश्ास्तर' पर लिखी गयी 
“विभाषा' नामक टीका के आधार पर इस सप्रदाय वा 'वैभाषिक' नामकरण हुआ । 
माध्यमिक 

समस्त बौद्धधर्मानयायी सर्वप्रथम दो गुटों मे विभाजित थे श्रावकंयान 
और महायान। बाद में महायान सम्रदाय भी दो विचारघाराओ में विभवत 
हुआ : माध्यमिक और योगाचार । 

भगवान्‌ तथागत ने वाराणसी में जो पहला उपदेक्ष दिया था वह माध्यमिक 
मार्ग से सम्बन्धित था, जिसके आघारों को लेकर आगे माध्यमिक मत की प्रतिप्ठा 
हुईं। दार्शनिक दृष्टि से माध्यमिक मत का 'शून्यवादी' सिद्धान्त वौद्धन्याय का 
सर्वाधिक त्ंपूर्ण, व्यवस्थित और सूक्ष्म सिद्धान्त है। इस सिद्धान्त की स्थापना 
यद्यपि आचायें नागाजुव से पहले हो हो चुकी थी; किन्तु उसको वैज्ञानिक दृष्टि 
से] व्यवस्थित बरने का कार्म आचाये नसागाजुन (२०० ई०) से ही किया । 
नायाजुंद के बाद आयेदेव (३०० ई०), बुद्धपाढित (५०० ई०), भावविवेक 
(५०० ई०), चन्द्रकीति (६०० ई०) और शातिंदेव (७०० ई०) आदि 
अनेक आचायों ने माध्यमिक विचारधारा को धामिक एवं दार्शनिक दृष्टि से 
सवद्धित किया। 

ईसा की पाँचवी शताब्दी में माध्यमिक मत का दो उपशाखाओ में विकास 
हुआ, जिनके नाम थे: प्रासमिक ओर स्वातव्य और जिनके प्रवर्तक थे तमशः 
बुद्रपालित तथा भावविवेक । 
योगाचार 

महायान सप्रदाय से उद्भूत एक शाखा 'योगाचार' नाम से असिद्ध हुई, 
जिसके प्रतिप्ठाता आचार्य मैंनेयनाथ (३०० ई०) थे । असग, वसुबन्धु, 
स्थिरमति, दिडनाग, घर्मपाल, घर्मेझील, झातरक्षित और क्मलशीलर प्रमूति 
विस्यात विहान्‌ इस सम्रदाय के अनुयायी हुए। असग में उसको 'योगाचारः 
नाम दिया ओर वशुवन्धु ने 'विज्ञानवाद' के दाम से उसकी दार्शनिक व्याख्या की 3 
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'बोग' या बोधि' प्राप्त करने के कारण इस सप्रदाय वा ऐसा नामकरण हुआ। 
बही विज्ञातवाद है। विन्तु जहाँ 'योगाचार' ने दशन वे व्यावहारिक पक्ष चो 
ग्रहण किया वहाँ विज्ञानवाद' ने उसके तात्विक पक्ष वी मीमासा की । 

योगाचार वे अनुसार जान को तीन कोटियाँ है परिवल्पित, परतत और 
प्रिनिष्पत। परिदल्पित शञान करपताथित, परतत्र ज्ञान सापेदय भौर परिनिप्पत 
ज्ञान सत्याश्रित है। 
अहीद्यासव 

स्थविरवादियों से पृथक हुए वण्णीपुत्तकों नें इस पथ वा प्रवर्तन किया । 
पौराणिक पथी सर्वप्रथम इस संप्रदाय के अनुयायी थे, जिन्‍्हाने राजगृह की 
प्रथम सग्रीति में निर्धारित नियमा को मानने स इस्कार कर दिया । इस शाखा 
का विकास श्रीलका में हुआ। 

सहीशासव तीत असस्कृत धर्मों को मानते है। सर्ास्तिवादिया की भाँति ये 
नी गत, आगन और अन्तरामभाव में विश्वास बरते है । उनने मतानुसार स्वन्ध, 
आयतन और यातु-वीजा के रूप में विद्यमान रहते है । * 
इंमवत 

आचार्य बसुमित्र के क्यानुसार हैमवत, स्थविरवादियों यी ही एक शाखा थी; 
किन्तु भव्य और विनीतिदेव उसको महासाधिकों वे ही अन्तगंत मानते है । ऐसा 
प्रतीत होता है कि हिमालय प्रदेश के कसी छोर में इस पथ का आविर्भाव हुआ था। 
इस पथ के अनुसार वोधिसत्त्वा वा कोई स्थान नही है, देवता ब्रह्मचर्य का पवित 
जीवन नही बिता सकते और अश्रद्धालु जनो में चामत्कारिव' शक्ति नही होती । 

इन सिद्धान्ता को देखकर यह प्रतीत होता कि 'हैमवत' संप्रदाय घ्यावहारिक 
दृष्टि से ठोस और सैद्धान्तिक दृष्टि से ऊँचे आचारो पर व्यवल्यित है। 
वात्सीपुनीय तथा सम्मितीय 

थे दोनो पथ पुदुगछ के अस्तित्व पर विश्वास करते है | उनके मतानुसार 
पुदूगल एक स्थायी तत्त्व है और उसके साक्षात्वार के बिना पूर्वजन्म वा 
परिचय प्राप्त करना सभव नहीं है। वे छोग दिव्यपथ के पाँच तस्वों पर 
विश्वास बरतें है| कहते है कि राजा हर्पवर्घत वी बहिन राज्यश्री ने इन दोनो 
पथो को राज्याश्रय दिया था | अभिषम्मकोश' के अन्त में एक अध्याय जोड 
बर वसुवन्यु ने इस पथ की क्टु आछोचना की है। 
धर्मगृप्तिक 

'महीज्ञासकोीं मे जब फूट हुई तो इस पथ का जन्म हुआ। इसे पथ के 


हे: 


ः 
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अनुयायी वी, बुद्ध वो भेंट चडना और स्वूपी-परूआर्डा किरना अपना प्रभान 
कार्य समसते थे, जा कि महीशासका के विरुद्ध वा। इनका अहत पर विश्वास था। 
यह मत मध्य एशिया और चीन में पैछा । 
'काइयपीय 
«यह पथ स्थविरवादी विचारघारा वे अधिक समीप है । इसी कारण 
वश्यपीय छागा बा स्थविरवादी भी कहा जाता है। विगत वे प्रति उदासीनता 
और आग वे प्रति जाग, इस मत व अनुयायिया वा सिद्धान्त है । इन वाश्यपीय 
यडा ने सर्वास्तिवादिया और विभज्यवादिया वे बीच क विराय का कम करने 
में बडी सहायता को ; तिब्बत में इस पय वा अविक प्रचार रहा। 
चहुधुतीय 
वौद्ध धर्म बे एवं बहुशुव नामर आचार द्वारा प्रवतित बहुश्रुतीय पथ का 
उल्हेत अमरावती और नागाजुनों बाण्डा वे शिल्मरेसा म॑ मिला है । यह 
पथ महास्ताधिर' शासरा से जन्मा है। शील, समाधि, प्रज्ञा, विमुक्ति, ज्ञान-दशन 
आदि तस्वा से विभित धर्मकाय में बहुश्रुतिया वा विश्वास है। तथायत के अनित्यता, 
दुस, शून्य, अतामन्‌ और तिर्वाण समधी उपदेशा का वे सवमान्य समथते थे। 
चौद्ध धर्म की दाप्रमुष शायाता (श्राशक्यान और महायात) की विराधी 
भावनाआ में सामजस्य स्थापित करने में बहुश्ुतीय वौद्धा ने उल्लेखनीय कार्य 
क्या। 
चत्यवा 
महादेव नामक एवं भिक्षु ने बुद्ध निर्वाण के लगभग दोन्सी वर्षो घाद इस 
पथ को प्रतिष्ठित किया था । मथुरा वे महादेव से यह भिक्षु भिन्न था । इस 
भिक्षु ने महासाधिवा क पाँच सिद्धान्तो ने आधार पर अपना नया ही पथ प्रचछित 
किया | है ह 
चेत्ययुवत॒ पर्वत ब' निवासी होने के कारण ही वे लोग चैत्यक कहलायें, 
जिसका इतिहान अमरावती और नायार्जुनी कोण्डा दे विटाटेखा में सुरक्षित हैं । 
ये छोय चैत्या वे निर्माण, उनकी अचना सज्जा, बुद्ध-आसवित, 2 
और निर्दाण में विश्वास बरते थे। बौद्ध धर्म का यह पहला पथ था, जिसने बुद्ध 
और वोधिसत्ता को देवी रूप में प्रतिप्ठितवर बौद्ध घर्म वी छोकप्रियता को 
चबढाया। 
बौद्ध धमं के क्षेत्र में जो मत मतान्तर प्रकाश में जाये उनदी प्रमुख शाखाओो 
चा परिचय प्रस्तुत किया जा चुका है। इतिहासकारा की दृष्टि में सादर -अशोरु, 
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के समय ( २६९ ई० पूर्व ) तव बौद्ध धर्म जितने सप्रदाया मे बेँट चुका था उसवा 
अन्दाजा इस चार्ट से छगाया जा सकता है 














बौद्ध धर्म 
| 
| | 
महासाधिद स्थविरवाद 
है| 
गोकलिद एवं व्यावहारिक सहीशासव बृज्जीपुजक 
| (वात्सीपुत्नीय ) 
लत पल व 70] | | 
प्रमप्तिवाद बाहुश्रृतिकसर्वास्तिवाद घमगुष्लितव ३ धर्मत्तिरीय 
चैत्यवादी काश्पपीय ३ भद्रयाणिव 
साकरातिक ३ छत्ागारिव 
(पष्णागारिक) 
सूत्रवादी ४ सम्मितीय 
(सोतान्तिक ) 


बोद् पर्म का वेदिक धर्म पर प्रभाव 

यद्यपि वैदिक धर्म पर ब्राह्मण धर्म की सकीर्णताओ वे विरोध में बौद्ध धर्म का 
जन्म हुआ था, फिर भी मूलत वह वैदिक घमं या हिन्दू घम का ही अश था। बौद्ध 
घर्म में जो सत्म, अहिसा, अस्तेय, सव प्राणिया पर दया बरना आदि नीति धर्म हैं 
ये वैदिक धर्मग्रथा से ही लिये गये है। बौद्धा के 'धम्मपर्दा में हमें 'मनुस्मृति' वे 
ही आचारा का स्वरूप देखने को मिलता है | इसके अतिरिवत बौद्ध धर्म वे 
महायान सप्रदाय को अपने देश और एशिया के अनेक देशा में इतने विस्तार से 
अपनाये जाने का एक्माल कारण यह था कि उसमें बासुदेद भवित बा अनुकरण 
किया जाने छगा था । 

एक समय ऐसा आया, जब वैदिक घर्म, ब्राह्मण धर्म के रूप में एक संप्रदाय 
या गुट का घमर्मं बन सया था । ऐसी ही स्थिति में उसके विरोधी जैन-वौद्ध घर्मो वा 
उदय हुआ | इन दोना घ॒र्मो के कारण बैदिक धर्म की अनेक बुराइयाँ दूर हुई । 
इसलिए यह स्वाभाविक ही था कि वैदिक घर्म पर बौद्ध धर्म का प्रभाव पडता । 

उपनिपदो के वैराग्य और निराज्षा की भावना को जैन घर्म ने अपनाया। किन्तु 
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उसको व्यवहार में उतारने तथा लोक मे फँटाने कय का किया बौद्ध घर्म ने! जीवत 
में अनेक श्रकार के वष्टो तथा दुख से छुटकारा पाने के लिए बुद्ध ने वटे सरल 
ढंग मे समाज में दैराग्य को एक्मान उपाय बताया। उन्होने बताया कि मनुष्य वे 
जीवन वा वास्तयिक सुर जीवित रहने में नहीं है। वह तो तब प्राप्त होता है, 
जय मरनें के कद फिर जन्म छेने वी स्विति न आने पावें । जगत के रूप में जो 
अथवार हर्प दिखायी दे रहा है उसको दूर करने के वाद ही सच्चा सुख मिलता 
है। 

बुद्ध के इस नये विचार को वैदिक धर्म में ज्यो-वा-त्यों अपनाया यया। 

इसमे प्रभाव से वैदिक धर्म के सांदने वाले समाज मे आचार-विचार, खान- 
पान और सबसे अधिर छुआ-छूत तथा जात-पाँत की कुप्रयाओ में कुछ टिलाई 
आयी। अहिसा, जीवदया और दु खिया वे लिए करुणा--ये बातें समाज में बडे 
जोरों से फैदी। समाज में धर्म वे नाम पर जो छोटे-छोटे वर्ग वन गये थे वे भी 
क्रावका बे समानता बे उपदेशो से टूट गये। 
चौद्ध धर्म का सानव धर्म के रूप सम्मान 

बौद्ध धर्म की इन अच्छाइयी के कारण उसकी छोवप्रियता बढती ही 

गयी। सारा राष्ट्र एक्मत होकर उसका अनुयायी वत गया। बाहरी देशो में भी 
जहाय-जहा उसका सेशन पहुँचा वही-वही उसको अपनाया गया। 

किन्तु यहा हमें यह बात ध्यान में रखनी चाहिए वि मछे ही बौद्ध धर्म मे वेदिक 
धर्म का विरोध किया, किन्तु इसो एक कारण से वौद्ध धर्म को इतनी लोकप्रियता 
नहीं मिलो ! मदि वेदों वार विरोध करना ही बौद्ध धर्म का एकमात्र उद्देश्य 
होता तो वहू आगे बटने की जयह कभी का मिट गया होता । बौद्ध धर्म के 
भीतर सवस वडी विशेषता यह थी कि उसमे थे बाते कही गयी थी, जो सारी 
मानवता पर लागू होती थी। यही कारण था कि उसका मानव धर्म! के रूप 
में समान मिला। 

तथागत बुद्ध ने अपने वर्षों के चिन्तन के वाद एक ऐसा वरण खोज निकाला, 
जिससे सारा ससार पीडित था। बह कारण था दु स!। बुद्ध ने इस दुख की ऐसे 
ढग से व्याख्या की, कि वह सावारण छोगा की समझ में सरठता से जा जाय। 
उन्होंने बताया कि सारे ससार की ब्षाति का एकमात्र कारण गहीदुस 
है। दुस को सोज नियालने और उसक्तो दूर करने के लिए उन्हानें जिन 
उपाया को बताया वे 'चार आय॑ सत्यो के वाम से विव्यात हैं। बुद्ध वे चार आय॑ 
सत्यहै 

भा० द०-१० 


श्ष्ष ; बौद्ध दर्शन 

बेंदा का यतवाद्य और ब्राह्मघ-ग्रयों वी वर्म-पद्धतियाँ निश्चित ही बुद्ध को 
मान्य नहीं ची। यह नयी बात भी नहीं यी, क्योकि उपनिषदी में भी यही कहा गया 
था! साख्य दान व पिता महपि कपिल ने वैदिक यज्ञों की सब से वडी बुराई यह 
बतायो कि वे परशटिसा के कारण अपवित्र हैं, दूसरे में वे विनाशयुव॒त हैं; और 
जोनर में उनमें ऊंच-नीच की भावना है। 

बस्तुत देखा जाय तो तथागत वा दह्यहाणो के प्रति गोई व्यवितगत देप-भाव 
नहीं था, बल्कि ब्राह्मणों से उनके सदय बड़े मेत्रोपूर्ण थे । यही वारण था दि 
जिन ब्राक्षणा ने बुद्ध के उपदेशों को सुना वे उन्हीं के सपासत या भक्त हो 
गये । यही छारण था दि जिस हिल्दू धर्म बे तथायत को नास्तिक वहनर 


बदनाम विया, वाद में उसो ने बुद्ध को अपने दस अवतारों में रखकर सपूज्य 


भारतीय दर्शन श्षुड 


१ दुखही जम्म, जरा ( बुढ़ाई ), व्याधि और अभाव वा कारण है। 

२ दुख ही सारी छोभ, मोह आदि तृप्णाओ वा कारण है। 

३ दुस का उन्मूलन ही सूस-शाति वा वारण है। 

४, दुसस छुटकारा पाने वे लिए आठ बातों था पालन बरना आवश्यंव है। 
बे आठ बाते है. (१) सम्यव दृष्टि, (२) सम्यक्‌ सबत्प, (३) सम्या्‌ 
वचन, (४) सम्पव्‌ वर्मान्त, (५) सम्बक आजीय, (६) राध्यव्‌ व्यायाम, 
(७) सम्यक्‌ स्मृति और (८) सम्यक्‌ समाधि। 

बुद्ध के उपदेश लोकभाषा पालि में थे 

बुद्ध के उपदेशा और उनकी शिक्षाओ वा समाज में इतना आदर मिलने का 
कारण यह भी था कि वे सस्ट्ृत में न होकर लोक भाषा पालि में थे। बुद्ध वी इस 
दुरदर्शिता के कारण एक आर तो उनवे उपदेशों को समझने में छोगो का बोई 
कठिनाई नही हुई और दूसरी ओर पालि भाषा को आगे बढ़ने बा सुयोग 
मिछा । 

बुद्ध ने कर्म और सदाचार पर सबसे अधिव वल दिया। उन्होने ज्ञान और 

भवित को क्मों के ही भीतर माना और मनुप्य को वर्म करने वे लिए वहा। उनका 
यह कर्म-सिद्धान्त गीता' से प्रभावित था । 
बुद्ध ने जिस धर्म का उपदेश दिया उसमें आचार वी श्रेप्ठता थी। उन्होने 
बताया कि मनुष्य इसलिए इतनी वेदनाओं, दु खो और पीडाओ से सत्प्त है कि 
बह आचारो का पाछन नहीं करता। कमों के द्वारा आचारो का पाठ आता है और 
उससे जीवन में निर्मेल्ता एव शाति का आवास होता है। सत्वर्म करते रहना ही 
मनुष्य का कतंव्य होना चाहिए। 
बुद्ध का ब्राह्मणों से कोई दप नहों था 

दैदिक' युग से सारी वर्णाश्म-व्यवस्था कमों पर नहीं जाति पर आधारित 
थी। उसकी आलोचना बुद्ध ने इसलिए वरना आवश्यक समझा कि उसमे व्यक्तिगत 
हितों की रक्षा थी, सारे समाज वी नही । आध्यात्मिक उनति वा एकमाल 
अधिकार ब्राह्मणों या पुराहितों ने अपने अधीन वर लिया था । इससे देश वी 
सारी बौद्धिक प्रगति भी रफ् गयी थी । 

बुद्ध वे घर्म में व्यक्ति-व्यवित को स्वतनता थी। समाज ने प्रति उत्तरदायी 

रहवर कोई भी क्सी धर्म का पालन कर सकने में स्वतत था। बृद्ध वा धर्म, दूसरे 


धर्मों वा विरोधी न होकर, दूसरे धर्मों वी अच्छाइयो को ग्रहण करने बाला 
लोव प्रिय धर्म था। 


१५५ योद दर्शन 


के 
वेदों कर यज्ञवाद और ब्राह्मण-ग्रयो वी वर्म-पद्धतियाँ निश्चित ही बुद्ध को 
मान्य नहीं थी। यह नयी बात भी नही थी, क्योरि उपनिपदो में भी यही कहा बया 
था। साख्य दर्शन के पिता महपि कपिल ने वैदिक यज्नो वी सय से बडी बुराई सह 
बतायी कि वें पशुहिसा के कारण अपवित हैं, दूसरे में वे विनाअयुकत हैं; और 
तीमरे में उनमें ऊँच-तीच वी भावना है। + 
वस्तुत देखा जाय तो तथागत वा द्ाह्मणा के प्रति कोई व्यक्तिगत देप-भाव 
नहीं था, बल्कि ब्राह्मणों से उनके सयपर बड़े मैत्रोपूर्ण थे । यही वारण था वि 
जिन ब्राद्मणों ने बुद्ध वे उपदेशा को सुना वे उन्ही के उपासक या भक्त हो 
गये । यही कारण था कि जिस हिन्दू घर्म ने तयागत वो नास्तिव वहवर 
बदनाम विया, बाद में उसी ने बुद्ध को अपने दस अवतार में रबकर सपूज्य 
समझा । 
बुद्ध के उपदेश ब्राह्मण घर्मं वे आदर्शों के अनुरूप ही थे ) बुद्ध के ब्रह्मज्ञात 
श्री व्याख्या वर्णो और आश्रमों वी सीमाओं से वँघी ले होवर सबये छिए थी 
बुद्ध के पुष्य-्यवधी सिद्धान्त गीता! से प्रभावित थे । उन्होंने वेदिक यज्ञा 
में कही गयी प्रुण्य-सवंधी परिभाषाओं में दाव को श्रेष्ठ यज्ञ कहा हैँ। धर्म 
तथा सथध की शरण में जा जाना और सयमपूर्वक क्षिक्षाप्रदों का पाछन करना 
ही बुद्ध की दृष्टि से श्रेष्ठ यज्ञ हैं। दान बरने से आनन्द लोग मिलता हैँ । वह 
दान ऐसा होना चाहिए जिसमें बुराई न हो और जो प्रसन्न होकर दिया जाय । 
बुद्ध के बाद बौद्धो और ब्राह्मणों में जो देप ओर विरोब बढ़ता गया उसका 
शक कारण यह भी था कि दोना ने बुद्ध की बातो वो उतनी गहरी दृष्टि से 
नहीं देखा । 
बोद घर्मं का अन्त 
जिस पवित्र वौद्ध धर्म ने एक समय भारत और ससार वे अन्य अनेक 
देशा को जतिशय रूप से प्रभावित बिया था जौर जिसने समाज वी कुरीतियो 
तथा बुराइयों को दूर करवे माववता वी वडी सेवा वो, एक समय आया कि 
यह अपनी जत्मभूमि में ही क्षीण हो गया । उसते क्षीण होने के कारण कुछ इस 
प्रकार थे 
शिजया वे भिक्षुणी होने दे वारण व्यमिचार बढा। 
आत्मा को अतित्य कहने वे दारण समाज वे विश्वास को सो दिया । 
श्रमण सता ने सादे जीवन की जगह राजसी जीवन को अपना लिया । 
» पिराणित वाओ वे द्वारा बुद्ध वे उपदेशा वा हल्वापन प्रवट बिया । 


न 3० ल्‍्ज अ॑क 


भारतीय दहन श्५६ 


५. मत्र और थोगाचार जैसे स्थूछ आचारो का प्रचछन किया गया। 

६ भत्रयात और वञयान जैसे नये सप्रदायों को जन्म देकर सुख-ही-सख 
की खोज में रहना । 

७. इस्लाम धर्म के बढ़ते हुए प्रभाव के कारण । 

<. भिक्षु-भिक्षुणी, ध्रावक-श्रावरी और कापालिक-कापालिकी के गुप्त 
व्यभिचारों का प्रचलन) 

९. मद्य-मैथुन की छूट । सहजिया बग्रयानियों ने शून्यता और करुणा को 
प्रज्ञा तथा उपाय की सज्ञा देकर दोनो के बीज नर-नारी के सवम्धों 
की नयी वात रखी । उपाय वा प्रतीक तो साधव हो गया और प्रन्ना 
का प्रतीक नारी बन गयी । 

ये सभी कारण थे, जिन्होंने मिलकर इस महान्‌ मानव धर्म की जड़े खोखली 
कर दी । 
आज फे भारत में बौद्ध धर्म 

जहाँ तक बोद्ध धर्म की वर्तमान स्थिति का सबंध है, वह चीन, जापान, 
तिब्बत, बरमा, श्रीलका, कोरिया आदि अनेक देक्षों में पहले को तरह लोव प्रिय 
है | भारत में कई सौ वर्षों वाद आज फिर उसको अपनाया जाने लगा है । 
उसके अच्छे आदर्शों को आज राष्ट्रीय आद्शों के रूप में स्वीकार किया गया है। 
उसके पचशील के सिद्धान्तो को छेकर ससतार में श्ञाति ओर सदुभाव को बढावा 
देने के लिए मदद मिल रही है । 


बौद्ध दर्शन के आचार्य और उनकी कृतियाँ 


बौद्ध दर्शन के आचार्यों और उनकी कृतियों का अध्ययन करनें के लिए पाछ़ि 
और सस्ह्ृत, दोतो भापाओ का आश्रय छेना आवश्यक हैँ । जिस प्रकार सस्कृत 
ने विदृत्समाज को वाणी के रूप में सम्मान पाकर इस देश की गौरवश्ाली 
ज्ञान-परम्परा को अक्षुण्ण बनाये रखा उसी प्रकार प्राकृत तथा पालि ने भी जन 
समान्य की आँचलिक बोलियो के रूप में अपना विकास क्या । जहाँ तक प्राक़ृत 
और पालि का प्रहन है, प्राृत की अपेक्षा पालि ने भारतीय भाषाओ के निर्माण 
में ही महत्वपूर्ण योग नही दिया, वल्कि भारत के पडोसी देशो सिहुछ, बरणा और 
स्थाम आदि द्वीपसमूहो के भाषासम्वन्धी सुधारों को भी प्रमावित किया । 

भारतीय विचार-परपरा में जो विकार या जडत्व आ गया था उसी की 
प्रतिक्रियास्वर॒प हमें चुद्ध मिछे, विन्तु चुद्ध के पहिले और बुद्ध के संय में भी 

पर 


श्प्७ बोद्ध दर्शन 


ऐसे विचारक ज्ञान के क्षेत्र में आ चुके थे, जिनके विचारों से बुद्ध भी स्वय 
प्रभावित हुए । इस प्रकार के विचारको में जिनवा विशेष महत्व रहा है उनके 
नाम हैं। 

१. भौतिकवादी : अजित वेझ्कम्बल, मक्खलि गोशार 

२ नित्यतावादी. पूर्णक्श्यप, श्रजुध कात्यायन 

३. अनिश्चिततावादी : क्षजय बेलट्ठिपुत्त, निगठ मातपुत्त 

४. अभौतिक क्षणिक अनात्मवादी : गौतम बुद्ध 
अजित केशकम्दल 


ऐसा ब्रतीत होता है कि मनुष्य के क्शो का कम्बछ घारण करने के 
कारण इनका ऐसा नामकरण हुआ, क्योकि रैक्‍व ने भी समस्या (बैलगाडी) 
को अपना थाना बनाया था। अजित केशवम्वल भौतिकवादी दार्शतिक 
थे। वे ५२३ ई० पूर्व में हुए | उनके सबंध में अधिक जानवारी उपलब्ध नहीं 
है; विन्तु इतना अवदय विदित होता है कि बुद्ध दो समय उनको एक सप्रदाय 
प्रवर्तक (तीथंकर) के रूप में सम्मानित किया जाते छूमा था और जनसमाज में 
उनवी बड़ी लोकप्रतिष्ठा थी । थे बुद्ध से उम्र में और विचारों मे भी बुछ बडे 
थे; क्योंकि 'सयुत्तनिकाय (३॥१।१--चुद्धचर्या) में कोसलराज प्रसेमजित 
ने एक बार बुद्ध से कहा था है गौतम, वह जो श्रमण, ब्राह्मणसघ के अधिपति, 
गणाधिपति, सण के आचापे, यशस्वी ती्थेकर, बहुत जनों के द्वारा सुसमत है- 
जैसे पूर्ण काध्यप, मक्खलि गोशारू, निमण्ठ नातपुत्त, सजम बवेलदटिव्पुत्त, प्रमुष 
बात्यायन और अजित केशकम्बल के यह पूंछने पर कि अन्‍य लोगो ने अनुपम 
सच्ची सम्योधि (परम ज्ञान) प्राप्त कर छिया है, यह दावा नही बरते, फिर 
जन्‍म से अल्पवयस्क और प्रब्रज्या (सन्‍्यास) में नये आप सूविदित गोतम के 
लिए तो वया वहना हैं !! 

ये छही व्यक्ति बुद्ध से बड़े थे, बिन्तु थे बुद्ध के समकाझीन ही; क्योकि 
मस्झिसतिकाय' (२श७-ुद्धचर्या) में छिखा हुआ है कि एक बार इन छहो 
ब्यवितयों का राजगृह में (५२३ ई० पूर्व) वर्षावास हुआ था । 
मकक्‍्खलि गमोशाल 


मक्खलि गोद्याक्त अकर्मण्यतावादी दार्शनिक था ? उसका निर्देश जैत और 
बौद्ध, दोनो के साहित्य में देखनें को मिलता है । जैनो के पिटक से विदित होता 
है कि उसकी जैन सप्रदाय से बहिप्कृत कर दिया गया था । उक्त पिंटकग्रय में 
उसकी प्रकृति एवं उसके व्यक्तित्व को हीनता से दर्शाया गया है । राहुल जी 
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में उमके सम्बन्ध में लिसा हैँ वि उसका महावीर स्वामी वा प्राणघातक 
तथा ब्राह्मणो के देवताआ पर पेशाब करने वाला विचिन व्यवित कहा गया 
है। किन्तु बौद्धा वे पिठका में उसे बुद्धबघाढीव छह प्रसिद्ध आचार्यों में गिना 
गया है । वैयाकरण पाणिनि ने मस्वरिं (मक्यलि) घब्द को गृहत्यागी अब 
में प्रयुतत किया है । मक्सलि गोगाल का स्थितिबाल ५२३ ई० पूर्व था। 
पूर्ण काश्यप 

पूर्ण काश्यप के सम्बन्ध में वेवल इतना ही विदित हाता हैँ कि वह बुद्ध 
का समकालीन तथा मवखलि गोशाल के समय (५२३ ई०्पूब) में हुआ । वह्‌ 
अजियावादी दार्शनिक था । 
प्रकुध कात्यायन 

प्रकुद्ध कात्यायन नित्यपदाथवादी दाशनिक था। वह भी मक्‍स्वलि गाशाल 
तथा पूर्ण काइयप बेः समय (५२३ ई० पूष) में हुआ, ऑर उसी वी भाँति समाज में 
उसका भी बड़ा सम्मान था | इससे अधिक उसके सबंध में बुछ भी ज्ञात नही है । 
सजप वेलट्ठपुल 

सजय बेलद्उपुत्त का समय भी ५२३ ई० पूर्व में था और वह अनेवान्तवादी 

दाइंनिको में अपना निराला स्थान रखता था । 

इन प्राचीन बौद्ध विचारका को यद्यपि आज स्मरण तक नही किया जाता 
है, विन्तु वुद्धवाणी की जिस समर्थ विचारधारा का आज हम अध्ययन करते 
है उसकी अपनाने एवं प्रचारित करने में उनका वडा हाथ रहा है | इन विचारवा 
वी संद्धान्तिवः मान्यताआ के लिए बौद्ध निपिटको का अध्ययन करना चाहिए | 

महात्मा बुद्ध से बौद्ध घ्मं का उदय माना जाता है। उम्र में उनसे श्रेष्ठ 
विचारको ने भी वृद्ध वा ही मान्य समझा | बुद्ध के वाद बौद्ध धर्म वी अपेक्षा 
बौद्ध दर्शन का अधिक विकास हुआ, क्योकि वह युग हो ऐसा था कि दश्शन वे 
बिना धर्म की रक्षा नहीं हां सकती थी । 


भगवान्‌ बुद्ध 


बौद्ध धर्म के प्राचीन तथा मध्यकालीन अनेक अया में तथागत बुद्ध का 
जीवनचरित लिखा हुआ मिछता हैं । ऐसा कहा गया है कि जन्म लेने से पूर्व वुद्ध 
ने यह्‌ विचार कर लिया था वि उन्हें किस देश में किस माता-पिता के घर 
पैदा होना है | उन्होने पहले ही यह निश्चित कर लिया था वि मध्यदेश के 
कपिलवस्तु नामक नगर में क्षत्रिय राजा शुद्धोदग की सदाचरणशीला पत्नी 
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माया देवी वी कोस में जन्म उसा है । शुद्धादत झादय प्रजातत्र वा राजा 
भा। 

उस समय वपिलछवम्तु में छाग आपाढ़ का उत्सय मना रह थे । उत्सव वी 
अतिम राध्रि आपाडी पूणिसा वो सायादेवी ने यह स्वप्न देखा वि काई 
दिव्य ज्योति उसको बोस (वुक्षि] में प्रविष्ट हुई हूँ । 

दूसरें दिन रानी ने अपना स्वप्न राजा का सुनाया । राजा न ब्राह्मणा को 
बुछावर उनसे स्वप्व वा पक पूछा । ब्राह्मणा ने बताया महाराज, आप चिन्ता 
मे बारे । आपकी देवी को कास में गर्भ घारण हुआ है । यह बालक है। आपवबा 
पुत्र हागा | वह यदि धर में रहया ता चकवर्ती राजा होगा और घर छाडवर 
सामु वन गया तो महाजानी (बुद्ध) हागा ए 

गर्भ के दसये मास मायादेवीं ने, महाराज शुद्धादत स, अपने नेहर जाने 
की इच्छा प्रकट वी । राजा ने सहर्प स्वरीहृति दे दी और रानी के माग वा पूरा 
प्रवण भी बार दिया । रानी थे नैहर का नाम या देवदह नगर । 

कपिछवस्तु और देवदह नगर वे प्रीच छुम्बिती सलाम एक सुन्दर वसे था । 
वहाँ पहुँचकर रानी ने बुछ समय वन विहार वी इच्छा प्रदूट वी । क्षाज्ञा पात 
ही परिचारका ने देवी वा वन में पहुँचाया | वहाँ म्रमण १रत हुए देवी मे एव 
शाछ् (साधू) की शाला पड़ने वे छिए ज्या ही हाथ उठाया कि उनका प्रसत्र 
बदना आरम ही गयी | सभो छाप इधर-ठवर हट गये। उसी शालवृक्ष क॑ नीचे 
सड़ेनपई महारानी ने एव बालक का जन्म दिया | बालव' व जन्म लत ही चारा 
महात्रद्मा वहाँ उपस्थित हुए और वाल्व वा सासे की थाकू पर रखबर व 
माता के प्रास छे गये। उन्हाने यहां दिवी, सुझी मनाइये। तुम्ह मदंग्रतापी 
पुत्र पैदा हुआ है।! यह घटना ५०५ वि० पूर्व (५६३ ई० पूव) की है। 
“मम्यिमनिवाय' (अद्झबथा ११२८) की एवं क्‍या में बुद्धजन्म वा यह सारा 
वृत्तान्न छिसा हुआ हूँ । 

लुम्विनी नामक वन में जिस स्थान पर बुद्ध वा जन्म हुआ था, वहा पर 
सप्राद अश्ोवः ते, इस पवित्र स्मृति में परापाण स्तभ था निर्माण करबाया 
था। 

जिस रामय छुम्बिनों में वालव का जन्म हुआ उसी समय यश्ञोधरा (राहुड 
माता), छन्दवा, बाल उदायी, उत्तम गज, वथक अश्वराजे, महाबोधि वृक्ष और 
सपत्ति स भरे चार घडें भी पैदा हुए । ये सब एक-दूसरे से बुछ ही दूरी पर 
उत्पन हुए ॥ 
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बालक के जन्म की शुभ सूचता पावर दोनो नगरों के छोग छुम्विनी पहुँचे 
और बालक को लेकर वपिलवस्तु लौट आये । बाऊ॒क राजमहल मे पहुँचा ही 
था कि कालदेवल नामक एक तपस्वी देवछोक से उतर यर महल में आये और 
उन्होने राजा से कहा 'महाराज, में आपके पुत्र को देखता चाहता हूँ 

धुन को मेंगाया गया । तपस्वी ने बालक की वदना वी । फिर कूछ सोचने 
के बाद एकाएक उसवी आँखां से आँसू गिरने छग | छोगो ने आशका से पूछा 
क्यों भन्‍्ते, हमारे आर्यपुत्र पर कोई सकट आने बाला तो नही है ?' 

“नहीं तपस्वी ने कहा “यह तो निश्चय बुद्ध होगे, किन्तु में इसलिए रो 
रहा हूँ कि इस प्रकार के पुरुष को मे बुद्ध (ज्ञानी) हुए न देख पाऊँगा ।' 

जन्म के पाँचवें दिन वेद पारगत एवं भविष्य-फ्ल को बताने वाले देवज्ञों 
(ज्योतिषियो) को बुलाकर जब सगुन विचारा गया तो उनमे से सात ने कहां 
ऐसे शुभ लक्षणों वाला गृहस्थ चत्रवर्ती राजा होता है, और साथु होने पर 
बुद्ध । उनमे कम उम्र वाले कौण्डिन्य नामक तरुण ब्राह्मण ने वहा 'इसके धर में 
रहने का कोई कारण नही है, अवश्य ही यह महाज्ञानी होगा ।' सिद्धार्थ के पैदा 
होने को कुछ दिन बाद उनकी भाता का निधन हो गया । उसके बाद उनकी 
सौतेली माता प्रजापती गौतमी में उतवा पालन-पोपण क्या । 

राजा ने रूपवती एवं निर्दोप घाइयों को वालक' की परिचर्या वे लिए नियुक्त 
कर दिया | बालव दिन-व-दिन शोभा तथा श्री के साथ बढ़ता गया । जब' सिद्धार्थ 
बालक से १६ वर्ष का युवा हुआ तो राजा ने उसके लिए तीन ऋतुओं के अनुकूछ 
तीन महल बनवा दिये । उन महछो में सगीत और श्यगार वी समुचित व्यवस्था 
कर दी गयी । सिद्धार्थ उन भोगों में रम गया । विन्तु बाहरी जातिं-बिरादरी 
वालो में यह अफवाह फैल गयी कि युवराज सिद्धार्थ भोगों मे लिप्त हो रहे हैं । 
किसी कला को नहीं सीख रहे हुँ | युद्ध करना पड़ेगा तो उस समय कया 
होगा ? 

महाराज ने सिद्धार्थ को बुलाकर यही बात उनसे कह दी। सिद्धा्य मे राजा 
से, सारी प्रजा मेँ यह प्रचारित करते के लिए कह दिया कि सातवें दिन कुमार 
आपली कक (कहेंद), कए प्रदर्डन बरेण + ऐस; ही िल्लोए सिस्याथा एण 
निरिचत दिन पर सिद्धार्थ ने अपने कौशलो को दिखावर प्रजा को दग कर 
दिया । 

एक दिन सिद्धार्थ रथ पर सवार होकर उपवन-म्रमण के लिए बाहर निफ्ले। 
इसी समय सिद्धार्थ के लिए बुद्धत्त्व प्राप्ति का ठीज मौका देखकर देवताओं ने रास्ते 
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में एव ऐमे बूटे पुरुष वो सदा बर दिया, जिमके दांत टूट गये थे, जिमक॑ वाछ 
पक यये थे, जिसवा झरीर झुक गया था और जो हाथ में छकडी लिए थर-थर 
वाँप रहा था। भिद्धार्य ने अपने सारवी से उस वृद्ध पुरप के सम में पूछा ! 
सारथी वा उत्तर सुनतर मिद्धाय ने उदास हो रब की घर की ओर माड़ देने 
बग आदेश दिया । 

दूसरी बार मिद्धार्थ ने एक रोगी का दसा । तीसरे दिन एक मृतर को 
देखा । चौये दिन उन्होंने देसा कि एक सन्यासी जा रहे है। मिद्धार्य ने सारथी 
से सब्यामी या सारा चूतान्त जाना । ये सभी बाते देवताओं की आर से हा 
रही थी और उन से सिद्धार्थ था मन वैराग्य वी ओर खिच रहा था । 

सिद्धार्थ जय सुवक हुए ॥ मुवकोचित उल्णास के विपरीत उनकी ग्रभीर 
एवं लितित सानसिद्र स्थिति से आशवित्त होतर महागज शुद्धोदत ने उनका 
विनाह बौलिय प्रजातत्र की बन्‍्या मशोघरा (वापिशायनी) से सपन कर दिया। 
इस वियाह वी रोचत चर्चा रल्निविस्तर' नापव बौद्धग्रव में विस्तार से 
वर्णित है । 

डीव' समय पर यशोघरा से राहुल का जन्म हुआ । सारे घर में, राज्य में 
सुदियाँ मनायी गयी, विन्तु मिद्धार्द उदास बते देखने रह | उनवे मन में जा 
दैराग्य घर कर चुका था वह विव्राह बरने और पुत्र पैदा होने से भी दुर न 
हुआ । 

शुवाएक एवं रात वा सिद्धायं से छल्दव का जयावर कहां छत्दत, आज ही 
में महाभिनिष्यमण (गृहल्याग) वरना चाहता हूं । मेरे लिए एवं घाझ तँयार 
करों ।! छन्दवः ने अइडवराज वन्‍्यव को सजाया ! कन्‍्यक ने अपने सौमाग्य मनाये । 
उधर सिद्धार्थ राहुठ और राहुलमाता का देखने दे लिए शमतागार की ओर 
गये । वहाँ उन्होंने माता-युन को आनन्द से सौते देखकर एवं भी गब्द नही 
विया। महल से उतरवर वे घोडें की पीठ पर चढ़े । क्थव हर्ष वे मारे हिनहिता 
उठा । छन्‍्दक भी घोडे की पूंछ पकड़े साथ ही चछ दिया । एक ही रात में 
सिद्धावे तीन राज्यों की सीमा पार बरवे अनोमा (ओमी) तदी (जिला गोरखपुर) 
के तट पर जा पहुँचे । धोडे ने एक ही टाप में नदी को भी पार बर दिया । 
नदी पार जावर सिद्धार्थ ने वहा सौम्य छन्‍्दक, तू मेरे आभूषणी तथा कयक वो 
लेकर लौट जा । मैं सनन्‍्यात्र टूंगा। माता-पिता को मेंटा आरोस्य वहना ।' 
छन्दव' बेचारा कथक वा साथ छे रोता हुआ नयर का लौट आया । 

वहां एक सप्ताह रहने क बाद सिद्धाथ पैदल चलकर राजगृह पहुँच । वहाँ 


भारतीय दशन १६२ 


उन्हान भिक्षा वी । छोगो न भिक्षुक' का देसवर बरणा से आंसू बहाये । भिक्षा 
वे उस अत वो सिद्धाय्य ने जेस-सैसे खा छिया। वहाँ से वे, उस समय वे प्रसिद्ध 
मोगी आछार कालाम और उद्रक रामपुत्र वे पास गये। वहाँ भी उतवा मन 
न छगा। वे उख्वेला के रमणीय प्रदेश में जा पहुँचे । वहाँ भी उन्हाने छह धप 
तक सवान्तपस्या की । उनके मन का सतीप हुआ । 

एब' दिन प्रात वाल ही बुद्ध झौच-स्नान स निवृत्त हायर बरगद के पेड वे 
नीचे आसन बाँधवर ध्यान में बैठ गये । कुछ समय बाद सुजाता नाम वी एव 
तरुणी ने आवर सिद्धार्थ वे आगे खीर की थाली रखी और वहा 'जैस मेरा मतोरथ 
पूण हुआ वैसे ही तुम्हारा भी पूर्ण हा। वह वहां से छौट आयी । बोधगया 
में मिराहार रहते हुए सिद्धाथ का सात सप्ताह (४९ दिन) हा रहे थे। उन्हाने 
थाल म रखी खीर का खाया | सायकाल वे बाधिवृक्ष (बोघगया वा प्रसिद्ध पीपर 
का पेड) बे' पास गय । सिद्धाय ने वाधिवृक्ष वी प्रदक्षिणा की और यह प्रतिज्ञा 
कर बोधिवृक्ष बें नीचे आसन मार वर बैठ गये कि चाह मेरा चमडा, नस, 
हुइडी ही क्या न बावी रह जाय, चाहे शरीर माँस रक्त क्या न सूख जाय, 
छविन में सम्यक सवाधि का प्राप्त विय विना इस आसन या नही छोडगा । 
भगवान्‌ उस बोधिवृक्ष वे नीचे मोक्ष का आनंद छेते हुए एक सप्ताह तक ध्यान 
लगाये बैठे रहे । रातवी रात के पहल यान में उन्हे ससार वी उत्पति, स्थिति 
और रुप बा ज्ञान प्राप्त हुआ । उन्हाव जाना वि' अज्ञान, बदना, तुष्णा, 
उपादान, जन्म, जरा, मरण, शोक दुख आदि वा रहस्य क्या हूँ । 

दूसरे दिन उस समाधि स उठकर वे बरगद के वृक्ष के नीचे गये । बहाँ 
भी एवं सप्ताह तक चिस्तन में बैठे रहे । इस समाधि के वाद जब उन्हाने आस 
खोली तो वे पूणत बुद्ध हो गये थे । उन्हाने करुणामरी दृष्टि से प्राणियां की 
ओर देखा | प्राणिया पर दया करने वे घ्मापदेश वे लिए उद्यत हुए। इस 
समय उनकी आयु ३६ वर्ष (५२८ ई० पर्य) की थी । 

वे बाधगया से वाराणसी आये ओर वहाँ उन्हाने अपना पहला उपदेश 
पचवर्गीय भिक्षुआ वा किया । भगवान्‌ बुद्ध ने कहा 

है भिशुआ, इन दो अन्ता (भतिया) का प्रव्॒जिता (मिक्षुआ) को सेवन 
नहीं करना चाहिए एक ता कामवासनाआ म काम सुख लिप्त हाना और दूसरा 
अनर्थों से युक्‍त पीडा से आत्मा का सतप्त करना। भिक्षुआ, इन दानो वा 
परित्यागवर मैने मध्यम माग वा खोज निकाछा है | यह मध्यम माग, आँख देन 
बाछे ज्ञान कराने वाले तिर्वाण का है ।' 


श्घ्र बौद्ध दर्शन 


उसके बाद तथागत मे “निर्वाण' वे वल्याणकारों परिणामों को विस्तार से 
पमजापा । 

आगे भगवान्‌ से मिक्षुओ से कहा 'मिन्षुओं, जितने भी दिव्य और मानुप 
बंधन हैं, में उन मव से परे हूँ । तुम नी दिव्य जौर मानुष बधनो से मुक्त हा 
सस्ते हो । है मिश्षुओ, बहुजन हिवार्थ, बहुजन सुखाथ, छोक पर दया वरने वे 
लिए, देवताओं और मनुष्यों के प्रयोजन वे लिए, हित के लिए, मुख के लिए 
विचरण करो । एवं गाय दो मत जाओ । है भिक्षुआ, आदि में वल्याण, मध्य 
में कल्याण, अन्त में वल्याश--ऐसे धर्म व्रा उपदेश करो। भिक्षुओ, में भी 
पर्मदेशना के लिए जाऊँगा 0 

उसके वाद बुद्ध उरदेला, उत्तर बुरु (मे पवत को उत्तर दिशा) और 
अनवतप्त सरोवर (मानसरोवर झील) तक उपदेश वरने के लिए गये । 

अन्त में वि० पूर्व ४२७-२६ (४८४-८५ ई० पूर्व) में तयागत यह बहते 
हुए महा परितिर्वाण के प्राप्त हुए आशइचर्य भअन्‍्ते, अदुभुत भन्‍्ते, से भगवान्‌ वी 
शरण जाता हूँ, घर्म और भिक्षु सघ वी भी । भले, मुझे भगवान्‌ के पास से 
प्रव्नज्या मि्दें, उपसपदा मिद्रे 4 


त्रिपिटक और अनुपिटक 


बोद्ध-साहित्य की ब्रय-सामग्री दो भाषाओं में छिसी गयी : पालि और 
सस्वृत में । बौद्धों के पर्मंव्रिषयत प्राय सभी ग्रथ पालि भाषा मे लिसें गये है । 
इसो प्रकार बौद्धों वे दर्शनविषयव शितने ग्रथ है वें सस्दृत भाषा में लिसे गये । 
प्रिपिटक 
भगवान्‌ तयागत वे वुद्धत््व (ज्ञान) प्राप्त बरने से लेकर निर्वाण (मीौक्ष) 
प्राप्त बरने तब, उन्होंने जो बुछ भी बहा उसी का सम्रह या सवलनत 'ज्िपिटव/ 
में है। 'त्रिपिटव” अर्थात्‌ तीन पिटारियाँ, जिनके नाम है 
१ विनयपिटक (अनुशासन्विषयक) 
२. सू त्तपिटदा (उपदेशात्मक) 
३, अभिषम्मपिटक (मनोवज्नानिक) 
पविनयपिटक! में बुद्ध की उन वाणियों का सक्‍लन है, जिनमें उपदेश वी 
बाते वही गयी हैं; दूसरे सुत्तपिटक में अनुशासन (सघविपयक नियम) संबंधी 
वाणिया वा सबलत है ; और तीसरे 'अभिषम्मपिटव' में अध्यात्म तथा नीति 
वी वार्तें सकलित हूँ । 
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अिपिटको को अनुभ्रुति श्रथ कहा गया है; अर्थात्‌ जो मौखिक रूप में 
रक्षित पठत-पाठन के द्वारा वर्षा तक जीवित रहते आये | मगध में उनका 
सकलन ३०० ई० पूर्व, अशोक द्वारा आयोजित तीसरी बौद्ध सगीतति में हुआ । 

इन निपिटकों में लगभग ३४ भ्रथो का संग्रह है, जिनकी जानकारी इस चार्ट 
से की जा सकती है 





कक 
विनयपिटक सुत्तपिटक अरि पटक 
(७ ग्रय) «(५ ग्रथ) (७ ग्रथ) 
१. घम्मसगणि 
० २ विभग 
सुत्तविभग रा परिवार ३. थातुकथा, 
| ४. पुगाल पजत्ति 
महावग्ग चुल्लवग्ग ५. कयावत्यु 
कक 3 मर या न्जलकनशकन नर ६, यमक 
महा विभग भिक्षुणी विभाग ७ पत्थनि 


व पर 2 बगल पलक 
दोघनिकाय मज्म्िमनिकाय सयुत्तनिवाय अगुत्तरनिकाय सरेतिकाए 
(१५ ग्रध) 


सिलसक सक न टस ० 


१ 'हृक्पाठ, *. धम्मपद, है उदान, ४. इतिवुत्तक, ५ सुत्तनिपात, ६. विमानवत्यु, 
७. पंतवत्थु, ८, थेरगाथा, ९ थेरीगाथा, १०. जातक, ११. निदेस, १२. पटि सविधा, 


१३. अपादनि, १४. बृद्धवश, और १५. धर्म्मंपिटक या चरीय पिटक । 
विनयपिठक 


“विनयपिटक' में भगवान्‌ तथागत के सदेश समृहीत हैं, जिनमें सघ के लिए 
अनेक प्रकार के नियम बताये गये है। साथ ही उन परिस्थितियों का भी इस 
पिटक में उल्लेख है, जिनके कारण ये नियम बनाये गये । सघ मे सामिल होने के 
लिए, उसके ब्रतों का पालन करने के लिए और उनका प्रचार करने के लिए क्‍या 
क्या करना चाहिए, इसका भी उल्लेख “विनयपिटक! में है। 


श्६५ बौद्ध दर्शन 


सुक्तपिटक 

सुत्तपिटक' गब से बडा और महत्वपूर्ण पिटव है। इसमे भी भगवान्‌ बद्ध 
वी वाणियां सगृहीत है । इसवे 'धम्मपद! खण्ड में बुद्ध भे ४२३ उपदेशो पो २६ 
अध्यायों में विभवत किया गया है । इसे खुद्वलिकाय' वो बहुत पसन्द बिया 
जाता है । उसमें घर्मेविपय वी छोटी-छोटी वयाएँ बडे सुन्दर ढंग से वही गयी 
हैं । ये रगाथा' और 'येरीगाया' में भिक्षु-मिक्षुणियों की कवितायें है । जातका में 
भगवान्‌ बुद्ध वे पूरवजन्स की कयाएँ है । 
अभिषम्मपिटक 

आदि के दो पिवकों को छोडकर, विषग्र की दृष्टि से, इस तीसरे पिटक के 
सम्दस्ध में ही कुछ परिचय दे देना उपयुक्त समज्ञा गया है । अन्‍य दो पिटकों की 
अपेक्षा इसमें जी विशेषता है वह है अध्यात्म-सम्बन्धी । उसके जिन सात ग्रथो वो 
मिताया भया है वे सभी बहुत बाद की रचनाएं हैं! 

ऐसी अनुभ्रुति है कि जब बुद्ध भगवात्‌ अपने विचारों वा प्रचार करने के लिए 
देवलोब में गये तो उन्होंने उस समय 'अभिधम्म' का पाठ किया था । इस दृष्टि से 
बौद्ध धर्म वे इतिहास में इस पिटवग्नस्थ को बडे सम्मान की दृष्टि से देखा जाता है। 
कहा जाता है कि इसकी रचना सम्राट अशोक के शासनकाल २५० ई० पूर्व के 
आसन्पाप्त हुई थी। 
अनुपिटक 

पिठकों के बाद लिखे गये पालि भाषा वे समस्त प्रथा को अनुपिटव कहा 
जाता है । इन अतुपिटकों वे अन्तर्गत 'नेतिप्रवरण', 'पेटकोपदेश', सुत्तसग्रह, 
'मिहिन्दपञ्ह', 'विसुद्धिमस्ग', 'अट्ठकथाएँ', 'अभिषम्मत्थसग्रह' आदि ग्रथो की 
गणना की गयी है। 

इनमे अतिरिवत बौद्धों के १२ वशग्रयो का नाम आता है । ये वशप्रय वैदिव' 
धर्म के पुराणों जैसे है, जिनमें अनेक प्रकार वी ऐतिहासिक तथा घार्मिक कषाएँ 
समृहीत हैं। इस प्रकार ने ग्रथो की रचता बडे पैमाने पर होती रही । 
मिलिन्दरप्रश्न 

अनुपिटकः साहित्य में 'मिहिन्दप्रश्न|ं का महत्त्वपूर्ण स्थान/साना गया है। 
उसको आचार्य नागसेत ने सकलित क्या था। उसके वास्तविक रचनाकार और 
रुचमाकाल के सवध में विवाद है, किन्तु जिस रूप में आज वह उपरब्ध है बही 
उसवा मूल रूप था। उसमें सात अध्याय हैं। बौद्ध न्याय की दृष्टि से इस ग्रथ का 
विशिष्ट स्थान है। 


श्द७ बौद्ध दर्शन 


वुद्धवन, चेलिराज्य वे उरईपुर के निय्ासी थे और उनकी शिक्षादीक्षा 
अनुराधापुर के महाविहार में संपन हुई। वे बृद्ध की वाणिया के अव्ययनार्थ मिहठ 
भी गये थे और वहां से छौटवर उन्होंते एक विहार में रहकर अपनी इतिया का 
निर्माण किया । हा 
बुद्धधोष 

बीद्धन्याहित्य में आचार्य बुद्धघोष वा ऊँचा स्थान माना जाता है। जाचाय॑ 
वद्धदेत्त से उनका साक्षात्वार उस समय हुआ, जय वें उसो कार्य वे! छिए मिहछू 
जा रह थे। “विसुद्धिमग्ग” को उन्होने सिंहल में ही छिखा था। 

बुद्धघोप के समय तक, बौद्ध विद्ाना में सस््ृत भाषा का पर्याप्त प्रचार हा 
चुत था। जिन वौद्ध विद्वानों ने अवनी इतियो के छिए सस्द्ृत को अपनाया उनमें 
जश्वघोष, नागाजुंन, वमुवन्चु और दिडनाग प्रमुख हैं। इन विद्ाना का परिचय 
आगे प्रस्तुत किया जायगा। 
बहश्मप्रय 

डिन्तु पाछि ग्रन्या को परम्परा में आचाय पुद्धधोप की कृतिया के बाद 
वश्चप्रन्थो वा वप्म आता है | पालि साहित्य में वश्मग्रन्था की वही स्थिति है, जा 
सम्बृत-साहित्य में अप्टादण पुराणा, महाभारत” तथा “राजतरगिणी' आदि प्रन्था 
की है। इस प्रकार थे प्रभुस वश्यग्रन्थों के माम है 'दीपचश', महावज्ञ', 'बूलबशा', 
वुद्धधोसुप्पति', सद्धमसगह', “महाबोधिवश', थूपवश', 'अत्तनलुगविह्यरवश', 
'दाठाव्', 'छक्सधातुवश', 'ग्रयवण' और “शासनवश्ञ | इस प्रकार के पराडि 
साहित्य में काव्या और व्याक्रणविषयक ग्रन्था का भी महत्त्व है, विन्तु दर्शन 
विपय के लिए इनको कोई उपयोगिता नही है। 
सस्क्त के प्रत्यकार 

जिस प्रकार वौद्ध घर्म की स्थविरवादी शाखा के प्राय सपूर्ण ग्रथ पालि भाषा 
में उल्लिखित हैं उसी प्रकार सर्वास्तिवादी याजा के प्रवर्तक एवं अनुवर्तक विद्वाना 
नी प्राय समस्त बतियाँ सस्डत मापा में छिपी हुईं मिलती हैं। इन वौद्ध विद्वामा 
ने सस्कृत में प्रन्थ-रचना करके सह्झत भाषा का ही समृद्ध नहीं क्या, अपितु 
सम्बृत के प्रति बौद्धा में जो सकीर्णता चलो था रही थी उसको भी दूर क्या । 
अश्वघोष है 

इस कौटि के विद्वानों में अह्वघोष का पहला नाम्‌ आता है। वे 

अयवोग्या व निवासी थे और ब्राह्मण से वौद्ध हुए। वे सगीतज्ञ, कवि और दाशगिक 
थें। वे सप्राट्‌ कनिप्क के समकालीन ( ७८ ई० ) और वीढन्याय यून्यवादी वी 
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उसमें नागसेन की जीवनी पर भी प्रवाश डाला गया है। ऐसा विदित होता 
है कि नागसेन ब्राह्मण था और पजाबे उसका घर था। ब्राह्मण पुत्र होने के वारण 
उसने वेदशास्त्रों का अध्ययन कर ठिया था। जब बह युवक था तो उसकी भेट बौद्ध 
भिक्षु रोटपेण से हुई और उसके व्यक्तित्व से प्रभावित होवर वह बौद्ध हो गया। 
जब आचार्य रोहपेण ने नागसेन को पारगत बना दिया तो एक दिन गुरु वी आज्ञा 
प्राप्ततर वह उस समय के सुपरान विद्वान अद्वगुप्त वे पास गया । अब्वगुप्त यो 
नागसेन की प्रतिभा वा भेद उस समय विदित हुआ जब उसने एक दिन विसी भृहस्थ 
मे यहाँ वोद्ध पर्म तथा बौद्ध दर्शन से सम्बन्धित अपने विचारों को प्रस्तुत किया । 
आचार्य अश्वगुप्त ने अपने इस योग्य शिप्य को उस युग के प्रतिभाशाली 
आचार्य घर्मरक्षित के सानिष्य में पटना भेज दिया। पाटलिपुत्र वे अशोबराम में 
आचार्य धर्मरक्षित के निकट रहवर नागसेन ने बौद्ध दर्शन का गभीर अध्ययन 
किया। उसके बाद वे पजाव छौट आये। 

जब नाग्सेन की यह स्थिति थी ठीक उसी समय राजा मिनान्दर 
(मिहिन्द) ने अपने शास्त्राभिमान में कई वौद्ध विद्वानों को पराभूतकर 
दिया था। विद्वान्‌ नागसेन का भी यह कुसमाचार मिला । नागसेन तत्वाछ 
स्याछकोट पहुँचा, जहाँ मिनार्दर था । राजा मिनान्दर ने मागसेन का 
सत्पारपर्वक स्वागत विया । राजा को सागसेस थे व्यक्तित्व को जानने में 
देर न छगी । उसमें अपनी आदत के अनुसार नागसेन से भी अनेक प्रश्न पूछे 
नागसेन ने राजा को जो उत्तर दिए वे असाथारण थे । बाद मे राजा ने नागसेन 
को महल में बुठाया और समानित् तथा शिप्ट ढंग से उसके समुख अपनी 
जिजासाओ को रखा । 

राजा भिनान्दर और आचार्य नागसेन के वीच जो प्रन्‍्नोत्तर हुए थे उन्हीं वा 
सपलन "मिलिन्दप्रश्न' में है । 

वौदधनान, बौदनीति और बौद्धमनोविज्ञान वी विशेषताओं वे अतिरिक्त 
मिलिन्दप्रशन! वा ऐतिहासिक महत्त्व भी है। एक प्रकार रे वह उस युग वे बौद् 
धर्म का विश्वकोश है । इसी छिए उसको त्रिपिटकों वे बाद स्थान मिछा। 
युददत्त 

«. पाल़ि भाषा की बतियों में 'मिडिस्दप्रइ्न' ये बाद आचार्य बुद्धतत्त वी 

इतियो का स्थान आता है । उन्होंने 'अभिवरमंप्रिटय” की अट्टकयाओ' का 
सक्षेप 'अभिषम्मादतार' नाम से और 'बिनयविटव” वो 'अट्टथाओ' या सक्षेप 
“विनयविनिच्छय! में माम मे जिया । ट 


१६७ बौद्ध इन 


बृद्धरत्त, चेलिराज्य के उरईपुर के निवासी थे और उनकी शिक्षानदीक्षा 
अनुराधापुर के महाविद्वार में सपने हुई। बे बृद्ध की वाणियों के अव्ययनार्थ सिहद 
भी गये थे जीर वहा से छोटकर उन्होंने एक विहार में रहकर अपनी इतिया का 
निर्माण किया । ५ 
बुद्धघोष 

वौद्धन्याहित्य में आचाये वुद्धघोष का ऊँचा स्थान माना जावा है। आचाय 
वद्धदत्त से उनवा साक्षात्वार उस समय हुआ, जब वें उमी कार्य के लिए सिहलू 
जा रहे ये। 'विमुद्धिमग्ग' को उन्होंने मिहृद मे ही छिखा था। 

चुद्धघोप के समय तक, बौद्ध विद्वाना में सस्हत भाषा का पर्याप्त प्रचार हा 
चुपा था। जिन वौद्ध विद्वानों ने अपनी इतियो के लिए सम्दृत को अपनाया उनमें 
अस्यधोष, नागार्जुन, वसुवन्धु और दिदनाग प्रमुख हैं। इन विडाना का परिचय 
आगे प्रस्तुत किया जायगा। 
बद्मप्रंय 

किन्तु पालि ग्रन्थों को परम्परा मे आचार्य बुद्धघोष को ३ तियो के बाद 
वद्यग्रन्थों का क्रप्त आना है । पालि साहित्य में वशग्रन्या की वही स्थिति है, जा 
सख्झत-साहित्य मे अप्टादण पुराणों, 'महाभारत' तया 'राजतरगिणी' आदि ग्रन्यों 
की है। इस प्रकार वे प्रभुख वद्यग्रन्थों के नाम है 'दीपवश', महावर्भा, 'चूलव्', 
'ुद्धधोसुष्पति', सद्धममगर्ट', 'महाबोधिवश', “यूपवश', 'अत्तनलुगविहारवभ' 
दाठावण', छवेसपातुव', 'प्रधवण” और “भासनवश्ञ । इस प्रकार वे पाडि 
गाहितय में काव्या और व्यातरणविषयक ग्रन्यों का भी महत्त्व है, किन्तु दर्शन 
विपय वे! लिए इनको बोई उपयोगिता नही है। 
सरहृत के प्रन्यक्षर 

जिस भ्रकार वौद्ध धर्म की स्थविरवादी शाला के प्राय सपूर्ण ग्रव पालि भाषा 
में उल्लिखित हैं उसी प्रकार सर्वास्तिवादी शाखा के प्रवर्तत- एवं अनुवर्तेक विद्वाना 
ही प्राय समस्त कृतियां सस्कृत भाषा सें छियी हुई मिलनी हैं। इन बौद्ध विद्वाना 
ने सस्दृत में प्रन्थ-रचना करवे सम्झेत भाषा को ही समृद्ध नहीं किया, अपितु 
सम्दत ने प्रति वौद्धों में जो सकीर्णता चछो आ रही थी उसको भी दुर क्या। 
अश्वघोष हि 

इस कोटि के विद्वानों में अश्वघोष का पहन्य नाम आता है। वे 

अयाब्या दूँ निवासी थे और ब्राह्मथ मे वौद्ध हुए । वे सगोतज, कवि और दा्गनिव 
थे। वे सम्राद्‌ कमिष्क थे समकालीन ( ७८ ई० ) और बीडन्याय झृन्यवादी वी 
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ससग 
असग और वसुवन्यु, दोनों सहोदर थे। पुरुयवुर (पेमावर) में उनका 
जन्म दुआा। दोनों भादया वी मिन्ना बाइसीर में सपत्न हुई ६ दे पतन ब्राह्मण 
बमग को बोगाचार दर्शन का पहला जाचाय॑ माना जाता है। उन्ही के प्रभाव 
वसुबन्धु ने सर्वास्तिवाद को त्यायक र योगाचार का ऊपनाया। मैजेंयवाय, असग 
गुर थे। असग वा स्थितिकाछ़ ३५० ई० के ल्यमग था। 
महापद्ित राहुल जी ने असय द्वारा विरचित जिन पाँच ग्रन्थों की सूचना दी 
है उनते साम हैं. मद्ामानोत्तरतत्र', महामानमूजाटकार', योगाचारभूमिघारत', 
बस्तुसग्रहणी/ और “बोषित्वविसिध्कापवाद! | अमग के ये ग्रथ राहुल जी को 
तियती, चीनी तथा जापाती अनुवादा और वहाँ के हस्तलिसित ग्रन्वन्सप्रहम में 
प्राप्त हुए हैं। योगाचारभूमिशञास्त्र' और महायानात्तरतत्र, ये दोना ग्रत्व राहुल 
जी को मिस्पत में मूछ सस्कृत में भी मिले। 'महायानसूनालरार' असंग भौर उनके 
गुर में तेयनाय की सयुकत रचना है, जिसकी कारिकाये मेजेयनाथ वी लौर व्यास्या 
अमग वी है। बौद्ध दर्शन के क्षेत्र में असग वी 'बोग्राचारभूमि/ को इतना महत्त्व 
प्राप्त हुआ कि तब से “विज्ञानवाद' को योगाचार-दर्शन के नाम से कहा गया। 
पसुबरपु 
असग वे प्रसंग में वसुवन्यु का कुछ उल्लेख क्या जा चुका है । फिर 
भी असग मी उपेक्षा वसुयत्यु का व्यक्तित्व कई दृष्टिया से बडक़र है । वमुवस्खु 
वी जानक्षारी के लिए एसे पर लिखे गये दो जीवनीप्रथ उपके सम्बन्ध में पर्याप्त 
सूचनायें पस्तुत करते हैं। उनकी एक जीवनी तो बुमारजीव ने ४०१-४०९ ई० के 
चीच लिखी धी और दूसरी परमार्य ने ४९९-५६० ई० के बीच । कुमारजीव की 
पुम्तव' सप्रति उपलय्ध नहीं है, किन्तु परमाथ की पुस्तवा आज भी चीनी भाषा में 
उपलब्ध है, जिसया अंग्रेजी अनुवाद जापानी विद्वान्‌ ताकाझुतु से किया है 
इस जीयनीग्रन्य से ज्ञात होता है कि वसुबन्धु युवावस्था में ही अपनी जन्म« 
भूमि को छोड़कर ज्ञान वी तूथा को परा करने क लिए अयोध्या चले गये थे । बही. 
उन्होने स्वविर बुद्धमित से हीवयान सम्रदाय की दीक्षा ग्रहण की। वही गुदुमठ में 
रहार उत्हाने पौद्ध दशन का गरमीर अव्ययन बिया। अस्सी वर्ष तब अयोच्या 
में रहवार उन्हाते अनेक महान्‌ ग्न्यों वी रचना वी। स्थिस्सति, दिझनाग, 
विमुबत सन जौर गुगमद् जैसे पारगत नैयायिक बसुयन्‍्धु के ही शिष्य ये। 
बे गृप्त सम्राद्‌ समृदगुप्त वे प्रेमपातव और उनके पुत्र चत्युप्त या चद्रतकाछ 
के अध्यापरद रह। अत वे चौपी झताब्दी में हुए। 
भा० द०-११ 
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जीवन के अन्तिम दस वर्षों अपने अग्रज असग कौ प्रेरणा एवं ससर्ग के कारण 
वसुवनस्ध्‌ ने बैभाषिक मत का परित्याग करके महायान सप्रदाय के योगाचार मत 
को स्वीकार किया। असम ने ही उन्हे यागराचार में दीक्षित विया। ७० वर्ष तक 
उन्होने हीनयात सप्रदाय के और तदुपरान्त १० वप तक महायान सप्रदाय के ग्रथ 
हिपे। उनके अनेक ग्रन्थ तो विनप्ट हो चुके है, फिन्तु तिव्वत, चीन आदि बौद्ध 
देशो में जो ग्रन्थ सुरक्षित रह सके हैं उनके नाम इस प्रकार है। 

हीतपान की इततियाँपरंमार्थमप्तत्ति', तकंशास्त्', वादबिधि', गाथासग्रह 
और “मभिधरमंकीश' । 

महायान की “कृतियाँ  सद्धमंपुण्डरीक्टीका', 'महापरिनिवाणिसूनटीका, 

“बजच्छेदिवाप्रज्ञापारमिता-टीका' और “विज्ञप्तिमानतासिद्धि' ( विशिवा, 
पभिशिका )। 

वसुवन्यु का 'अभिधमंकोश' सर्वास्तिवाद दर्शन क्य प्रौढ़ ग्रल्थ हैं। उसको 
राहुल जी ने तिब्बत से खोज निकाछा । उस पर वसुवन्धु मे विस्तृत भाष्य भी 
लिखा था और उस भाष्य पर यद्मोमिन ने स्फुटार्था' टीका लिखी थी । 
वदिड्डनाय 

दिद्लनाग की बौद्धन्याय का पिता कहा जाता है । तिब्बती परम्पराएँ उनको 
तमिल प्रदेश के कजीवरभ्‌ (काँची) का निवासी तथा वसुबन्धु बा शिप्य 
बताती हैं। सिहवक्त उनके गाँव का नाम था और ब्राहाण परिवार मे उत्तता 
जन्म हुआ। उड़ीसा उनकी विश्वान्त भूमि थी और वही उन्होने निर्वा् प्राप्त 
किया ) उनका समय ४२५ ई० के आसपास था। 

उनके पहले गुरु भिक्षु नागदत्त थे, जिन्होंने उन्हें बौद्ध घर्म में दीक्षित किया। 
कुछ दिन उन्होंने वही रहकर अध्ययन क्या, किन्तु वाद में गुरु के साथ उतका 
सतनेद हा गया और वे दक्षिण को छोडकर उत्तर भारत में आकर वसुबन्धु के शिष्य 
हो गये । वहाँ उन्होंने बौद्धन्याय का विशेष अध्ययन किया और तदुपरॉस्त प्रन्य 
निर्माण विया। 

घरमंकीति, शातरक्षित, कर्मशील और झकर स्वामी उसके शिष्य थे। दिमाग 
ने न्याय दर्मन पर छगभग एक-सौं ग्रन्य लिखे, जिनमे से कुछ ही उपलब्ध हैं। 
उनके महत्वपूर्ण ग्रन्थों से 'प्रमाणसमुच्चय', 'प्रमाणसमुच्चयवृत्ति', 'न्यायग्रवेश, 
हेतुचक निर्णय/ और 'प्रमाणशास्तरन्यामप्रवेश' आदि वा प्रमूख स्थान है । 
धर्मकोति 

जाचाय धर्मरीत्ि दाक्षिणात्य थे | उनका जन्म तमिल ( चोछ) प्रान्त के 


गु 
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अन्नरवेत तिरुमले नामक गाँव व एक ब्राहरण परिवार म हुआ था। निच्यत्ती परम्परा 
में उन्हे कुमारिल भट्ट का भानजा बताया जाता है। आरम मे उन्होने वेद शास्त्र 
"बा अध्ययन दिया और बाद मे बौद्ध घम वी तल्वालीव झ्याति स प्रभावित 
होकर वे नारन्‍्दा गये और वहाँ उस युग के विज्ञानवाद के दाशनिक तथा मारुन्दा 
वे भ्रघान आचाये धर्मपार के शिप्य बत गये । दिडलाग की झ्षिप्य परम्परा वे 
आचार्य ईइवरसेन से भी उन्हात न्यायश्ञास्त का अध्युयत किया । उनका स्थितिवाछ 
६०० ई० था। ड़ 
धमकीति वे ग्रस्था के नाम है 'प्रमाणवातिक', प्रमाणविनिश्चय', 
न्यायविन्दु', 'हतुविन्दु', 'सम्बन्धपरीक्षा' वादात्याय' और 'सन्तात्तरश्षिद्धि' ! इनके 
अतिरिवत उन्होने प्रमाणवातिक' और 'सम्बन्धपरीक्षा पर वृत्तियाँ भी लिखी। 
उनके प्रन्या की लाकप्रियता का अन्दाजा इसी से लग!या जा सकता है उन 
पर अनेक टीकाएँ, उपटीकाएँ, भाष्य और वृत्तियाँ लिखी गयीं। उदाहरण के छिए 
उतक 'प्रमाणवातिक' पर देवेसद्ध बुद्धि (६९५ ६०), शाक्यवुद्धि (६५० ई०), 
अज्ञाकर गुप्त ( ६७५, ई० ), जयानन्द (७०० ई० ), रविगुप्त (७०० ई०) 
समारि ( ७२५ ई० ) मतारथनन्दि ( ७०० ई० ) और शकरातन्द (७७५ ई०) 
अभृति अनैव स्थातिवन्त विद्वानों ने टीकार्ये छिखी ! उनके अन्य ग्रन्या के सम्बन्ध 
में भी यही स्थिति रही है। 
तिब्बती भाषा में मूछ सस्ट्रत के जितने भी बोद्ध-न्थाय विपयक ग्रन्था वा 
अनुवाद किया गया है उनमें सर्वाधिक सस्या घ्मकीति के प्रन्यों की है। उनके ग्रथा 
के अधिकतर टीवाकार उनके शिप्य थे, जितवी परम्परा बहुत छम्बी है। 
बौद्धन्पाप 
भगवान्‌ तयागत ने जिस महान्‌ छोकापवारी धर्म को जन्म दिया था उसके 
आूछ में सामाजिब समझौता था। दठयत विचारघाराआ का उन्हाने जीवतपयत्त 
चहिप्वार किया । उसके किए यह सभव नही था कि वे दार्शनिव गुत्यियो बे जजाक 
में पटकर तथा अपो घामिक उपदेश से दुर रहवर दर्शन के ऊहपोह में फेंगते। 
अपने जीवनकाल में बडी कडाई से उन्हाने अपने अनुयायी मिक्षुआ को उधर जाने 
से सेता, दोवा और निषेध क्विया। यही कारण है कि शातोपलूब्धि वे बाद 
सारनाथ में उन्हाने अपने अनुयायों भिक्षुआ के समक्ष जो पहला उपदेश्ल 
(५२८ ई० पूव ०) किया था उसम उन्होंने यही कहा था कि हे भिक्षुआ, बहुजन 
हित के लिए और बहुजन सुख के लिए विचरण करे ।' गृहस्थ वे लिए भी उन्हाने 
-दश अकुश्ल कर्मपथा का प्रवचन किया था। 


भारतोय दर्शन श्र 


भगवान्‌ तथागत वे जीवन दर्शन के दो प्रमुख आवार रहे एक व्यप्टिमय 
और दूसरा समृप्टिमय। उनवा व्यष्टिमय जीवन नितान्त एकाकी, समाधिस्थ 
योगी जैसा था। उनके इस इस जीवन के परिचायक थेरवाद, बौद्ध धर्म एवं 
प्रियरर्मो अश्योक की धर्मछिपियाँ हैं, जिनके अनुसार बुद्ध असाधारण लक्षणा एवं 
विभूतियों से युबत होते हुए भी मनुप्य थे, देवता नहीं। वृद्ध के जीवन का दूसरा 
समप्टिमय पक्ष 'बहुजनहिताय' पर आधारित था। उसमे प्राणिमान वी कल्याण 
बामनो और प्रांणिमात्र की दु स-निवृत्ति की भावना वियेमान थी। इस दूसरी 
भावना में विश्वसेवा के उच्चादर्श समन्वित थे, जिनको क्रियारूप में उतारने का 
कार्य किया मौय्यों के वाद कुपाण और गुप्त राजाओ ने बुद्ध के जीवन-दर्शन के 
इन दोना पक्षां में पहछी परम्परा का विकास श्रीछका, वरमा एवं थाई देशा में 
और दूसरी परम्परा का अनुवर्तन नेपाछू, तिव्यत, कोरिया, चीन तथा जापान 
भादि देगा में हुआ ! 

किन्तु बुद्ध निर्वाण (३८४ ई० पूर्व) के छूगभग दो वर्ष वे भीतर ही उनके 
अनुयायिया का दृष्टिकोण बदल गया और बुद्ध के पवित्र उद्देश्यों को छोडकर बे 
जीव, जगत्‌ और आत्मा के सूक्ष्म रहस्यो का समाघान करने के दिशा मे प्रवृत्त हो 
गये। बौद्ध धमं के क्षेत्र में जिन चार दार्शनिक सम्प्रदायों वाः आज हम परिचय 
पाते है उतके उदय का कारण यही था। 


बौद्ध दर्शत के चार सप्रदाय * 


बौद्ध दर्शन के चार सप्रदायो और उनवे सिद्धान्तो का सक्षिप्त सार इस प्रवार 
समझा जा सकता है * 


संप्रदाय पिदान्त भान्यतायें 

वैभाषिक प्रत्यक्षवादी ससार सत्य, निर्वाण सत्य 

सौत्रातिक खादह्यार्थानुमेयवादी ससार सत्य, निर्वाण असत्य 

योगाचार विज्ञानवादी ससार असत्य, निर्वाण सत्य 

माध्यमिक झून्यवारी ससार असत्य, निर्वाण असत्य 
वेभाषिक 


देभाषिका के प्रत्यक्षवादी सिद्धान्त के अनुसार सासारिक वस्तु में, जिसवे द्वारा 
असछ्य प्राणियों का जीवन-निर्वाह हो रहा है, अनन्त सत्ता विद्यमान है। अतएवं 
यह सत्य है और उसके द्वारा निदिष्ट निर्वाण सम्बन्धी सान्यतायें भी सत्य हैं। 
बैभाषिको वा दृष्टिकोण है कि प्रत्येक वस्तु का ज्ञान हम तभी प्राप्त बर सवते 


श्र बौद्ध दर्शन 


हैं, जब प्रत्यक्ष उपाय से वगम ले | यह ठीव है वि धुंवा देसवर हम आग के होने वा 
अनुमान बर लेते हैं। यह इपलिए होता है, क्यावि धुँवा और आग दे सालिय्य वा 
हमारा सत्वार भनादि एवं अमिट है। इसके विपरीत यह भी सभावना वी गयी है 
कि जिस व्यस्त वे आग और घुंवा वो कभी भी एक साथ नही देखा है वह घुंपा को 
देसपर आग का अनुमान दैसे लूगायेगा ? इसलिए यह सिद्ध होता है वि जिसने 
अम्तु वा प्रयक्ष दर्गन नही किया है वह कल्पना से उसका स्वरूप नियारित नही 
कर सत्य है। अत हमें यह स्वीकार करना पडता है कि वस्तु के प्रत्यक्ष हुए विना 
उमवा ज्ञान प्राप्त वरना समय नही है। अत वैभाषित्र मत वा प्रत्यक्षवादी दर्शन 
बहा गया है। 
वैभाषिवा इसका नामवरण बसे टुआ, इसका आवार या वारण सप्रदाया के 
भ्रसग में बताया गया है। वाइमीर इस मत वा मुख्य स्व था। 
सोप्रास्तिर 
सौबान्वित मत वाहधार्थानुमेयवादी है। वाहघा्मानुमय के अनुसार वाहय 
पदार्थ माशवान्‌ होने थे वारण उनवा प्रत्यक्ष गाव सनव नदी है। अत वे 
अनुमान पर भाघारित ज्ञान हैं । वैसे ही जैसे दपण के' प्रतित्रिम्ध का देखकर पिम्य 
बाय अनुमान र्याया जाता हू! अनुमिति से वाहथ पायी की सत्यता पर विश्वास 
विया जा सकता है। 
सौमान्तिकों का बन है कि ससार सत्य है और निर्वाण भी सत्य है । अर्थात्‌ 
चित्त और वाह्यय पदार्थ, दाना सत्य हैं। उनका अभिमत है कि यदि वाहद पदार्थों 
के अस्तित्व का नहीं माना जाता है ता वाहय वस्तुआ की प्रतीति हमें कस होगी ? 
विज्ञानवाद वा खण्डन बरतें हुए सौतवान्तित कहते है वि वस्तु और उसका 
शान समजारीन नही है। जन हम घट वो देखते है ता वह बाहर विद्यमान रहता 
है, पिनतु उसदा ज्ञान हमारे अन्दर रहता है। इसलिए वस्तु वा अलग स्थान है 
और उसवे ज्ञान वा अरूग। इस प्रवार बाह्य वस्तुजा वी सत्ता पर विश्वास करना 
पडता है। जिस प्रकार वाहय वस्तुआ वी निश्चित मख्या नही है उसी प्रकार उनके 
ज्ञान वी श्रेणियाँ भी अनेर हैं। बौद्ध मौजान्यिशा ने ज्ञान वे चार धारण बनाये 
है. आल्म्बन, समतत्तर, अधिवारी ओर सहतारी । ज्ञान वे इन्ही चार प्र यया 
या वारणा के आवार पर समस्त वस्तुएँ चार काठिया में जा जाती है। 
योगाचार 
योगाचार मत के सैद्धान्तिक दृष्टिकोण को विनानवाद कहते हैं। विज्ञानवादी 
आूृष्टिवोण के अनुसार, प्रतिविम्व वे द्वारा विम्व का आनृमानिक ज्ञान असत्य एव 


भारतीय दर्शन श्छ्ड 


मिथ्या है। चित्त ही एकमात्र सत्ता है, जिसके आभास को हम जग़त्‌ के नाम से 
बहते है। चित्त ही विज्ञान है। 

विज्ञानवादी माध्यमिक वाह्य वस्तुओ के अस्तित्व को स्वीवार नहीं करते 
हैं, किन्तु वे वित्त वे अस्तित्व को स्वीकार करते है, क्याति चित्त या मन के वार 
ही हम विचार-प्रतिपादत वी प्रक्रिया को सपन्र करते है। 

वित्त की सत्ता को सर्वोपरि मानने के कारण विज्ञानवाद का कहना है कि 
शरीर तथा जितने भी अन्य पदार्थ है वे सभी हमारे मन के भीतर विद्यमान है। 
जिस प्रकार हम स्वप्न तया मतिम्रम के वारण वस्तुआ को ।वाहय समझ बंठते है 
उसी प्रवार मन की साधारण अवस्था में हमे जा पदार्थ वाहरी प्रतीत होते है, वे 
वास्तव में वैसे नही है। दृष्टिविकार के कारण ही हम वस्तुओं की वाह्यता को 
देखते हैं। यदि म्रम से हम चन्द्रमा को दो देखते हैं तो वह हमारे वस्तुज्ञान की बमी 
ही बही जायगी। जो वस्नु वाहय प्रतीत होती है वह मन वे! विवार के बारण से 
है। यथार्थ मे वैसा है नही। इसी को पाश्चात्य दशेन में 'सब्जविटव आइडियलिज्मा 
कहा जाता है। इसलिए ज्ञान से वस्तु को भिन मानने का कोई कारण ही नहीं है। 

इसी लिए विज्ञानवादी, विभिन विज्ञानों का भडार होने से मन को 'आलूय 
विज्ञान' कहते है। वह्‌ नित्य और अपरिवतेनशील नही है, बल्कि परिवर्तनशील 
चित्तवृत्तियो वा एक प्रवाह है। इस आलय विज्ञान! का आत्मसयम तया योगाम्यास 
के द्वारा वश में करके निर्वाण प्राप्त किया जा सकता है। योग, जिज्ञासा को और 
आजार, सदाचार को बहते है। असग, वसुवन्धु और दिटलाग जेसे प्रखए ताविक' 
इस दार्शनिक मत के भवर्तव ये । 
साध्यमिन' 


माब्यमिक सप्रदाय का दाइनिक सिद्धान्त शून्यवाद के नाम से कहा जाता 
है। शून्यवाद ने! अनुसार चित्त अस्वतत्र है। पदार्थ वी भाँति विज्ञान भी क्षणिक 
है । शून्य ही परमार्थ है । जगत्‌ की सत्ता व्यावहारिव और शून्य बी सत्ता 
पारमाथिक है। पारमाथित शून्य ही सत्य है। 

माध्यमिव संप्रदाय के शून्यवादी सिद्धान्त के प्रवर्तव' आचार्य नाग्रार्जुन थे। 
नागार्जुन के आगमन से दौद्ध दर्शन में नये युग का सूत्रपात हुआ। यह युग ऐसा 
था, जिसमें दि एक ओर तो अनीश्वरवादी दर्शन की प्रौट परम्परा उत्तरोत्तर 
विकास पर थी और दूसरी ओर ईश्वरवादी दश्शना वी निरन्तर रयाति हो रही थी। 
नागार्जुन दी स्थितिकाठ वा यह दूसरी झताजी ई० वा युग विचार-सघर्प वा 
भातिकारी युग रहा है । इस समय वौद्ध दाशंनिको ने अपने विचारों को प्रस्तुत 


रेप बौद्ध द्शंव 


मरने के लिए ऐसी वैज्ञानिक युवितयों का आलम्बन लिया, जिससे प्रनिस्पर्यी 
आस्तिव दर्शना के कटाक्षा वा प्रत्युत्तर देकर वे अपनी स्थिति को कायम रख 
सबते । 

बौद्ध धर्म वे अनुयायियों में जो इस प्रकार की प्रतिस्पर्धा एवं अपने ही बीच 
मतन-मतान्तर वी स्थिति उत्पन हुईं उसका प्रमुख कारण था बुद्ध क्य निर्वाण हो 
जाता। बुद्ध-निर्वाण के बाद ही इस प्रवार वी विचारधाराआ का जन्म हुआ। 
इन विचारधाराज वा सर्वेक्षण नीचे वे चार्ट से किया जा सबता है। 


नागार्जुन के समय तक भारतीय दर्शवा वी स्थिति 





| 
अनीश्वरवाद टाई 





बुद्धाद स्थादाद झदबाद वुद्धिवाद रहस्यवाद श्वदबाद 








है | (जैन) (मीमासा) (न्याय) (योग) (वंदान्त) 
अनात्मवाद आत्मवाद 
(वैजेपिक ) 
'भीतिकवाद जमीतिकवाद 
(चार्वाक) हर 
सा है हि | | 
सबर्य बाहवार्थ विज्ञान शूय 
(सर्वास्तिवाद). (सौनातिक) (योगाचार) (माध्यमिक ) 


भारतीय दर्शन-सम्गदावा वा उचत विभाजन महाव्ित राहुल साइत्यायन 
जी क॑ दृष्टिकोण स॑ किया गया है। 

ऐतिहासिक दृष्टि से उतत दशन-सप्रदाया का जत्म ते किसी एक निश्चित 
दिन पर ही हुआ और न विसी एक व्यक्त विशेष वे द्वारा । छठी झतादी ई० 
पूथ० से उपर नवी धतफ़दी तक की १५०० वर्षो की अवधि में दौद्ध दशन वा सनाति 
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काल रहा। इस वाछावादि को वोदन्साहित्य में नि-चन-परिवर्तत' के नाम से वहा 
गया है, जिसको ५००-५०० वपों के तीन भागों मे विभकत क्या गया है । 

बौद्ध साहित्य की दार्शनिक परम्परा का इतिहासवद्ध अध्ययन हम आचार्य 
नागार्जुन की इृतियों से कर सकते हैं | बौद्ध दर्शन के इतिहास में नाग्रार्जुन वा 
ुगविधायक मतस्वी के रूप में घाद किया जाता है। वौद्धन्याय की प्रतिष्ठा और 
उसके प्रचार-प्रसार का सपूर्ण श्रेय आचार्य नागार्जुन की कृतिया को प्राप्त है। 

नागार्जुत के दार्शनिक दृष्टिकोण को समझने से पूर्व भारतीय दर्शन की 
परम्परा से परिचित होनां आवश्यक है । भारतीय पड्दर्शनों के क्षेत्र में स्याय 
और वेदान्त का अपना विशिष्ट स्थान है। ऐतिहासिक दृष्टि से न्यात्र दर्शन दो 
मुरय धाराजा में आगे बढा । पहला स्थान अक्षपाद गौतम (५०० ई० पूर्व) के 
न्यामसूत्र! और उस पर लिखे गये 'वात्स्यायन-भाध्य/ (३०० ई०) से आरभ 
होता है। इसको प्र्ृत न्याय के नाम से वहा जाता है । दूसरी परम्परा के प्रवतव 
जैन-बौद्ध थे । न्याय दर्शन बी इस दोनो शासाओ में कई शताब्दियों तक बडी 
प्रतिस्पर्धा रही। उसके बाद एक स्वतनत विचारदैली का उदय हुआ, जिसको 
“नव्य न्याय! के नाम रो कहा जाता है। प्रकृत न्याय और नव्य न्याय में तो आपसी 
समझौता हो गया, विस्तु जैन और बौद्ध न्याय का उनसे अत तक मतभेद बता रहा। 

प्रसिद्ध इतिहासज्ञ विद्वान्‌ डॉ० विद्याभूषण ने अपने इतिहास ग्रन्य मे न्याय 
दर्शन को इन तीन प्रवृत्तियों का तीन युगा में इस प्रकार विभाजित क्या है; 

प्रदत्त न्याय ६५० ई० पूर्व से १०० ई० तक 

मध्ययुगीन न्याय १०० ई० से १२०० ई० तक 

नब्य न्याय ९०० ई० से 

मध्ययुग्रीन न्याय वा विश्लेपण करने पर विदित होता है थिः सम्राद्‌ बनिप्त 
से लेकर सम्राट, हर्प तक का उसका झास्मीय युग और गृप्तकाछू से छेवर पालयुग 
सब एउसता न॑यायिव युग रहा है । 

गौतम के सूतो पर वास्यायन भाष्य' वे बाद न्यायदर्शन का सत्रातियूग 
आरम्भ होता है। इस सत्रान्ति वा मूल कारण बौद्ध न्याय का आविर्माव था । 
सौतमीय न्याय और बोद्धन्याय की इस प्रतिस्पर्धा से एवं बहुत बढा छाभ यह्‌ 
हुआ कि भारतीय स्याय के क्षेत्र में आइचर्ययकित कर दने चाछे महान्‌ सिद्धान्तों 
क्य समृदय हुआ । 

इस सैद्धान्तिक संघर्ष में गौवमीय नैयायिका वे विरुद्ध जिन बौद्ध नैयाधिवा 
से भाग शिया उनमें नागारुन (१७५ ई०), वसुयत्यु (४०० ई०), दिडमाय 


३७७ बौद्ध दर्गन 


(४२५ ई०) जोर घमशोति (६००) वा प्रमुप स्थान है। दाना न्‍्यायदर्शना 
में यह पारस्परित प्रतिस्पर्धा वी भावना १२वीं शताजी तर वनी रही ! १सपथी 
शताब्दी में मिथिला वे ग्रगेश उपाब्याय से नव्य न्याय को प्रतिष्ठाजर प्रदत 
स्थाय का प्रोत्माहित किया । 

चागार्जुन, महायान सत्रदाय बे माध्यमिक मत वे अनुयायी आचार्य थे । 
चौद्ध धमं के इनिहाय में माध्यमिरः मत अति प्राचीन और अति मान्य मत माना 
गया है | तथागत दस मत वे मस्मदाता थे। इस मल वात सतप्रयम ग्रथ 
प्रशापारमितासूत्र' है, जिस पर आवचाय॑े नागाजुन ने 'माध्यमिद कारिा! 
नामक व्यारपा लियो | यह प्रन्य उनवी महनी मेधा का परिचायक है । 
शून्यवाद 

आचार्य नागार्जुन वा दार्शनिक दृष्टिवीण 'घून्यवाद' के नाम स प्रमिद्ध 
है । शृत्यत्ाद दार्भनितरा जया का अति प्रभावशाली एवं सूक्ष्म मत मात्रा 
जाता है । शून्य एप धर्मा' भाब्यमिदा वा मूल मन है| घूत्य था परिचायत 
पत्रविध धर्मों (वस्तु, विषय, अथ, पदार्य और प्रमेय) वा विस्तृत निरूषण 
आचार्य नागार्जुन ने साध्यमित्र वारिका' सें दिया है। नागाजुन वा परमतत्त्त 
अप्दनिरापत है, अप्दनिपेययुका, अर्थात्‌ मविरीब, बनुलाद, अनुच्छेद, अगाइ्थत, 
अनेकार्य , भवागम, अनिगम और बनानार्थ । विन्‍्नु वह सत्तामक है , ऐसा सत्ात्मत 
इुन्य वि जो स्वय में वल्यवातीत, कमा, अनक्षर और अगावर है। नागाजुन 
के मतानुसार समस्न प्रती यसमुत्यन पदार्थों को स्वमावहीनता ही पारमायथिक है। 
उक्त पचदिय घर्मो की नि स्वभाविता वा नाम ही परमार्थ है। निर्दाण वा दूसरा 
नाम ही परमार्य सब है । माध्यमित्र बारिका' वे २५वें अध्याय मे निर्वाण 
की व्याक््या करते हुए जाचार्यपाद ने कहा है वि विर्दाण भाव और अनाय, दाना 
से अछग शप अनिवचनोय नत्त्त है । 

झून्यवाद के अनुसार समता जाता है दि यह सपूर्ण चराचस्मय जात शन्य हैं। 
ये सपृ्ण दृश्यभाव वस्तुएँ असन्य हैं । उद्राहरण के छिए जय हम किसी रस्सी 
का झामयथ या अवानवश साँप समझ बैठत हुँ उमर सभय ज्ञात वस्तु रस्सी बे 
अनत्य हाले पर हण जोर इसार गाल दोल। स्का बगहय सिद्ध रु जाते हैं. २ 
इसलिए शृत्यवादियों वो दृष्टि मं नाता, जैय और ज्ञान वी चाई स्थिति न हाने 
के बारप सव असय है | तर ससार को सत्ता यून्य है। 
झन्यवाद और प्रती यसनुत्ताद 

बी दर्शत का प्रतीत्यममुत्पाद! ही नागार्जुत का मूत्यवाद! है। 
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'विग्नहब्यावतिनी' की ७१वीं वारिवा में आचारये ने कहा हैँ कि जो इस शूत्यता 
को समझ छेता है वही सव पदार्यों का समस्त सत्ता है, और जो 
उम्रको नहीं समझता वह कुछ भी नहीं समझता ।/ आचार्य के इस कथन से 
ऐसा ज्ञात होता है दि वे पदायों की सत्ता को स्वीकार वरते है। 
किन्तु इन पदार्यों का ज्ञान बुद्धि से नहीं किया जा सकता है। जो सत्य है 
बह तो निरपेक्ष है और उसका अस्तित्व किसी भी वस्तु पर निर्भर नही है । 
प्रत्येक वस्तु का यह अस्तित्व पारमार्थिक है। वस्तुआ का यही पारमा्थिक स्वरुप 
'जूल्य' है, किन्तु बह अवर्णनीय है। इसी अवर्णनीयता को सिद्ध करने या समझने 
के लिए 'प्रतीत्यसमुत्पाद' (बस्वुआ को पर निर्भरता) की आवश्यकता है। 
नागाजुन के मतानुसार घून्यवाद का सिद्धान्त हो 'प्रतीत्यममुत्पाद' कहलाता है । 
जो शून्यना को समझता है वहीं प्रतीत्यममुत्पाद बा समझ सकता है। 
प्रतीत्यसमुत्पाद का ज्ञान प्राप्त करने पर चारो आर्य सत्य ग्रहण क्यि जा सकते 
हैं और तभी पदार्थों का यथार्थ स्वरूप समझकर निर्वाण वी प्राप्ति हाती है। 
प्रतीत्यममुत्याद,जिसको कि राहुलजी ने 'विच्टित प्रवाह के रप म उत्पत्ति 
कट है, से ही धर्म, धर्म का हेतु और घर्मं का फल जाना जा सकता है। वही 
यह समझ्न सकता है कि सुग्रति तथा दुर्गंति कया है , उतमें पड़ना और उनमे 
निकलने का मार्ग क्‍या है । 
सभी वस्तुएँ सच्ची है, क्याकि अच्छे या वुरे रूप म उनसे अस्तित्व को स्वीकार 
किया जाता है। जो है हो नही, प्रतिपेष्य है, उसको सिद्ध नहीं किया जा सकता 
है । समस्त भावो (सत्ताआ) बी सिद्धि शून्यता या प्रतीत्यममुत्पाद स है । विन्चु 
जिन प्रमाणों से भारो (बस्तुआयासत्ताओ) की यास्तविद्ता को सिद्ध शिया जा 
सकता है उन प्रमाणा वो सिद्ध नही विया जा सकता है, क्य्ाकि प्रमाण वा सिद्ध 
करने बे लिए प्रमाण की आवश्यवता नही है। भावों की झून्यता भी प्रमाणित है $ 
बौद्धन्याय का परवर्तो स्वरूप 
आचार्य नागार्जुन के प्रवक्ू समर्थक उन्ही के शिप््य आर्यदेव (२०० ई०) 
हुए। भार्यदेव के बाद वी दो झताद्ियो में वौद्धन्याय वी वया स्थिति रही, 
इसका इतिहास आचार्य वसुबन्धु को हृतियों से आरम हाता है । 
गौतमीय नैयायिवा के प्रमाण, प्रमेय, प्रमाता और प्रम वा सागार्जुन ने पर्याप्त 
खण्डन किया । उनकी दृष्टि में शल्य! हो परम तत्त्व है, जिसका शब्द और 
प्रमाणादि स नहीं समझा जा सकता है । न वह भाव हैं न अभाव और न इन 
दोना का सघात विधात ही । घून्यता वो उन्हाने नि स्वभाव वहा है और इसी 
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का दुसरा शृुप बतावा है '्रतीत्यममुत्याद' 'ब. प्रतौत्यसमुत्पादः झून्यता सँच 
ते मातए । 

नैयायिय़ के प्र यक्ष ज्ञान पर भी वौद्धाचार्यों ने मरपूर विवाद कियो। प्रमाण 
भीमासा, तैयामिको का मूल विपय है। प्रस्यक्ष, उपसान, अनुमान और झज्, 
न्याय वे ये चार प्रमाण है । वौद्धाचायों की सैद्धान्तिक मान्यताये है वि भौतिक 
और मानसिव जिनने भी पदायं है, सद मायाजन्य हैं। बनएव थे अम्तित्वहीन 
और वल्पित हैं। यह सस्ार वासनालिप्त है ! इस स्वप्नोमय जगत्‌ के विशेष्य 
विज्येप और भाव-अमाब का अस्तित्व ही वया ! नागार्जुन के अनुमार जय ज्ञाता 
और नेंय, दोनो ही बल्पित हैं लय उनसे बाघार पर वास्तविव ज्ञान की बात 
सोचना ही व्यय है । 

» गौतमीय न्याय वे उत्तरवर्ती विद्वानों ने नागाजुन के दाशनित दृष्टिकोष को 
अत्यन्तामाव' की सन्ना दी है! नागार्जून वी दृष्टि से ज्ञाता, जेय और ज्ञान सभी 
नि म्वभाव हूँ । उन्होंने दुख वो वहिपित, मीक्ष का मिल्या और कर्मफद का 
असय तो बताया है, किस्तु वही-वही आवेश में आाउर निर्वाण के निरषक 
एवं नैतिब' आदेशों को आलोचना भी कर टाटो । नागार्जुन की भादि से 
अन्य तब! एक दृष्टि रही है। प्रतीत्यममुत्पाद ही उनवी दृष्टि का वेच्रपिन्दु 
रहा है । उसी वी व्यास्या घून्यवाद है और उसी ये साबार पर उनवे समस्त 
सिद्धान्त प्रतिपादित हूँ । 

आचाय॑ नागार्जुन के बाद वौंदन्याय के क्षेत्र में आचार्य वसुयन्धु का कम 
है। अल्पावस्या में ही, वमुवन्यु बडे वाग्मि, साहिद और बौद्ध दर्शन के धुरधर 
विद्वान हो गये थे । 'परमा्यंसप्तध्ति! नामऊ महान्‌ अन्य के निर्माणाल्तर 
वि्वत्ममाज में उनके व्यवितत्व की ख्याति हो गयी थी। अपने गुस्पाद वे! 
विजेता सुप्रसिद्ध साख्याचार्य वी साख्यत्तप्तति' वे! सड़नाथ्व उन्होने इस श्रन्थ वी 
रखना वी थी । इस ग्रन्य थे प्रकात्म में आने ही वौद्धस्थाय वे क्षेत्र मे मुगान्तर 
उपस्थित हो गया । 

आचार्य बसुवन्धु के वाद सधमद्र नामव एक सर्वास्तिवादी विद्वान्‌ वे झास्तावें 
होगे शर जलरेख मिलता है ? ऐसा असर है हि कसुवस्यु में कभिमरकोया सिख 
बर चैभाषित सप्दाय वे सिडाल्ों वा खूब बह्म-्चढावर वर्णन किया था। 
सघभद्र ने उक्त ग्रन्थ के खण्डना्थ न्यायानुझास्तरँ की रचता बी और साथ ही 
वसुयन्यु को झास्तार्थ के लिए लकषकारा, विन्नु इतिहासकारा और विश्रेप्पः 
से ह॒वेत-त्माँग वे वृत्तान्दानुसार उसके तत्काल वाद ही सघमद्र वी मृयु हो जाने 
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बे वारण दोनी में झास्तायथें न हो सका । वसुवन्धु ने उक्त विपक्षी भ्रथ पर एक 
डीका लिसकर अपने उदार पाण्डित्य वा परिचय दिया । 
आचार्य वसुवन्धु के दाशनिक दृष्टिकोण का प्रतिपादक ग्रंथ उनका 
अभिषर्मकोश' है । काइ्मीर के वै मापिक इस ग्रन्थ को वडा प्रामाणिक और अपना 
सर्वेस्व मानते थे । बौद्ध दर्शन की विचारधारा का इतना समर्थ और मौलिक 
अतिपादन दूसरे ग्रन्य में मही मिलता है ! वाणभट्ट मे तो यहाँ तक कहा है कि 
शुकशारिका तक भी इस ग्रय में पारमत थी और वे उसका उपदेश देती थी 'शुकरपि 
शावयशाइनकुशलेः कोझं समृपदिशद्भि ” | “अभिषर्मोप' वैभाषिक सप्रदाय 
से विशिष्ट सबद्ध होने पर भी सपूर्ण वीद्ध दर्शन का विश्वकोश है। इस ग्रन्य 
पर प्राचीन बौद्धाचार्यों से लेकर आधुनिक विद्वानों तक ने अनेक टीकारयें लिसी । 
आचार्य वसुवधु सर्वास्तिवादी दार्शनिक थे। भगवान्‌ तथागत द्वारा प्रतिपादित 
मिवाल के अनित्यतासम्वन्धी वचनो के विरोध में 'सर्वास्तिवादी' मत का आविर्भाव॑ 
हुआ था । आचार्य वसुवध्‌ ने 'अभिषर्मकोश” में लिखा है कि पचविध धर्मं 
(वस्तु, विपय, अर्थ, पदार्थ और प्रमेम) की सत्ता का भूत, वर्तमान एवं भविष्य, 
तीनो बालो मे अस्तित्व प्रतिषादित करने वाला मत ही सर्वास्तिदादी मत के 
नाम से कहलाता है (तदस्तिवादात्‌ सर्वास्तिबादी सत ) । सर्वास्तिवादी मत 
वे! अनुसार तिवाल नित्य और अस्ति्वयुवत्त है। यदि अतीत भौर अनागत को 
अनित्य एवं अस्तित्वहीन कहा जायगा तो मनोविज्ञाग के आबारभूत सिद्धान्त 
ही व्यय हो जापेगे, जैसा कि सभव तथा सत्य नही है । 
इसी वयरण आचार्य वसुवधु ने पचविध धर्म की सत्ता को सर्वश्रेष्ठ माना है। 
उमके मतानुसार बाहरी और भीतरी दोनों प्रवार के पदार्थों के सम्ययू ज्ञान के 
बिना वलेशो तथा रामादि द्वेपो कग उपशमन हो ही नही सकता है (घर्माण 
प्रतिचयमन्तरेण नास्ति बलेशानां यत उपश्ञान्तयेध्म्युपाय )। आचार्य वसुबत्धु ने धर्म 
की नित्यता और सर्उव्यापकता पर बडी सूक्ष्मता एव मौछिकता से विचार करके 
यह सिद्ध क्या है कि वे शाश्वत एवं सनातन सत्ता वाले हैं। वसुबघु के कोश 
ग्रथ पर स्फुटार्था' छिखते हुए आचार्य यशोमित ने उन्हें दित्तीय बुद्ध के नाम से 
समानित क्या है “ये बुद्धिमताग्रं द्वितोषमिव बुद्धमित्याहु: ।/ 
नागार्जुन और वमुवस्यु के बाद, वाछकम की दृष्टि से, बौद्ध दर्शन वे क्षे 
में दिड्नाग का नाम आता है। आचार्य दिडनाग को मध्ययगीन बौद्धन्याय का 
पिता कहा गया है। एफ दिग्विजयी विद्वान होने के साथ ही थे महान्‌ त्ताविक 
भीपधे। ५ 
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क्षणमगुरवाद, प्राय सभी उत्तरवादीन वौद्ााचार्यों का मान्य मिद्धान्त रहा 
है; किन्तु दि्वाग और घध्मवीति जैसे स्वातनिक विज्ञानवादियों ने इसपर 
विशेष रूप से विचार विया है। दिद्नाग के मतानुसार द्रव्य, गुण और वर्म से 
सम्पन्बित सारा ज्ञान मिध्या है। जब कि सभी वाह्य पदार्थ स्षणिक हैं फिर 
वे ज्ञाब का विषय बैमे हो सउते है ( क्षणस्प ज्ञानेन प्रापयितुं अशक्यत्वात्‌ । ) 
दिडनाग का यह भी बहता है कि भूत, भविष्य की प्रपचजन्य वल्पना ही हमें 
क्षणिक पदार्थों में स्थिरता वी वृद्धि कराती है। वास्तविद' वस्तु तो विज्ञाव है। 

बौदत्याय के इतिहास को जानने वे छिए तथा उसवी उत्तरोत्तर स्थिति का 
परिचय प्राप्त करने वे लिए यह आवश्यन है वि उस युग के आस्तिव' दाशनिको 
एवं दर्भन-स्प्रदाया वा भी अध्ययन शिया जाय । इस दृष्टि से लगभग छठी सदी 
इई० से लेरर वारहवी रादी ई० तक वा समय भारतीय दर्शन का ज्ातिकारी युग 
रहा है। ब्रह्मपलित; भावविय्रेव, धर्मवीति, शातरक्षित, घर्मप्राछ, ईश्वर्मेन 
तथा कमलझील जैसे वौद्ध दार्शनिक; उदयन, ग्रगेश उपाध्याय जैसे नैयायिवद 
प्रायसारथी जैसे मीमासक, वाचस्पति मिश्र तथा श्रीहपं जैसे वेदान्ती और वसुगुप्त 
जैसे शैव दा्शविव इसी युग में हुए । बह युग पुरातत वादों के विरुद्ध नये 
प्रतिवादो' का युग था। गगेश का नव्य न्याय और वौद्धों का न्याय इसके 
उदाहरण हैं । 
बुद्ध के_उपदेशों की विशेषतायें 


है 
१ ययार्यवाद 

बुद्ध के उपदेशो की पहली विशेषता थी उनके यथार्थवादी विचारों में । 
उनके ये विचार उनवे द्ारा आँखा देसी सत्यता पर आवारित थे । अपने जीवन 
में उन्होंने जिन बातो दा अनुभव किया वें ही दूसरों के लिए कही | उनकी 
दृष्टि में वेद, कर्म, ईश्बर आदि परोक्ष वही जाने चाछी सभी चार्तें लविब्वसनीय 
है, उन्होंने समाज को उधर जाने से रोगा भी । 
३ व्यांवहारबाद 

बुद्ध ने अपने मथाबंवादी अनुभवों को छोवजीवन से सहित किया था 
और उतर उद्देश्य भी छीफजीवन मी भछाई रही | जन उन्होंने जच्छे जौर बुरे, 
मानवजीवत के इन दोयो पक्षों को अपने विचारों में अभिव्यकत क्या ) उतवी 
शिक्षाये इसी छिए व्यावहारिक कही जाती हैं। उनके चार आर्यत्तत्य व्यावहारिक 
जीवन की गहन अनुभूति वे परिचायव हैं । 
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३ निराज्षावाद 

बुद्ध निराझ्मवादी विचारक थे, किन्तु उनका यह निराशावाद, पछायनवाद 
या अकर्मण्यताबाद नहीं था। उनमें निराशावाद का उदय मानवजीवन की 
पीडाआ को देखकर हुआ था । यह सारा ससार ढु खा है, पीडित है, अज्ञान म 
पडा हुआ विवद्य है । इसलिए बुद्ध ने करपार्द होकर सतार के इस दुख रू 
बारण खोज निकाला । उन्हाने अपने उपदेशा म छोगो को समझाया कि वें 
दु सी क्या है और उस दुस से उन्हे छुटकारा कैसे मिल सकता है। इन्ही का 
बुद्ध की शिक्षाओं म दुख का कारण और उपाय वहा गया है । 
४ विवाद से उदासीनता 

बुद्ध का विश्वास बेब विचारा का दमन कर दने मात्र से नहीं था, 
बह्पिः उन्‍्ह कायछूप में परिणत करने के छिय था। उन्होने अपने जीवन में यह्‌ 
सोचा भी नहीं था कि उनके द्वारा प्रवरततित यह विशुद्ध धर्म आगे घछकर दद्ान 
के प्रपप म फेस जायगा। उन्होने अपन दृष्टिकोण को प्रमाणित करने 
के लिए न तो तर्का का आश्रय छिया और न दूसरा के तक ही सुने | वे तो 
अपनी अनुभूतिया पर विश्वास करते थे और उन्हाने इसलिए दाशनिक विवादा 
की आठाचना भी की । 

उन्हाने 'अव्याकतानि' नाम से इस प्रवार के दस प्रइना को व्यर्थ क्हा। 
पालिग्रन्था मे वे इस प्रकार है * (१) कया यह्‌ जगत्‌ शाश्वत है ? (२) क्या यह 
अज्ञाश्वत है? (३) क्‍या यह सान्त है? (४) वया यह अनन्त है? 
(५) क्या आत्मा तथा शरीर एक हूँ? (६) क्या आत्मा शरीर से भिन्न है? 
(७) कया मरने क बाद तथागत का पुनजन्म हाता है ? (८) क्‍या मरने के 
बाद उनका पुनेजन्म नहीं होता ? (९) क्‍या पुनजन्म होता भी है और नहीं भी 
हाता ? (१०) कया पुनजन्म होना, न हाना, दोनो ही बाते असत्य है ? इन दस 

प्रइता वा उन्हाने काई उत्तर नहीं दिया, क्याकि जन सामान्य वे छिए उनका 

वार्ड मदृत्त्व नहा था। बे ता बौद्धिक प्रतिस्पर्या का विपय था। इसी लिए उनको 
अब्याकतानि' वहा गया । 
५ शील 

शोर वे आचरण पर बुद्ध ने बडा बल दिया है । शोक बहते है सदाचार 
का, जिसका अपनाकर मनुष्य मध्य मार्ग बा आश्रय लेकर अपना और समाज 
था बडा उपयार कर सकता है। बुद्ध ने सतसाधारण और भिक्षुआ के लिए 
अछग-नलूग शीछ बताये हैं । उन्हाने सर्वताधारण के लिए पांच शीक और 
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पमिक्षुओं के छिए दस झील बनाये हैँ । आज ससार क वोने-कोने में सभी श्वातिप्रिय 
राष्ट्र लिमि परचशीढ! के मिद्धाल्त को मानवन्वल्थाण का संवसे वड़ा साधन 
स्वीशार कर-चुके हैं, रुद्ध का वह पचशील घा : (१) हिसा न करना, 
(२) चोरी न वरना, (३) यौन दुराचार से अछुग रहना, (४) झूठ न बोलना 
और (५) नज्ञीछी वस्नुआ को सेवन ने करता । इस पाँच प्रवार के आचार- 
नियमो वे अतिरिक्त बुद्ध ने मन, वचन और कर्म वी पवित्रता के छिए इन्द्रियो 
पर सम रसता भी भानश्यक बताया है । बहुजन हित वे छिए विचरण करने 
की सीख हूँ पुण्य था कौर बहजन वहित ही पाप था | इसी प्रकार उनची 
दुष्टि से बहुजन सूत्र ही सुख था और बहुजन असुख ही दुख था । 
5 समाधि 

बौदग्रन्यो में मन को स्थिर एप जचचछ रखने वे लिए घ्यान वा निपम 
बताया है | ध्यान की चार अवस्थाये हैं। चौथी अवस्था में पहुंचलर साथक 
का मन झोब-्आनन्द, सुसूुस, उल्लास-सताप से ऊपर उठकर परिशृद्ध 
अवस्था वो प्राप्त +रता है । देसी वा समाधि का अन्तिम रूट्य बहा गया 
है । इसलिए मत के जितने विकार, सकल्प विवत्प, आश्ञा, उत्कठाये आई 
न्योगसिंद्धि की वाबाये है उनको दूर करते एसी अवस्था को प्राप्त करना जो 
वि परिशुद्ध ही, समाधि से ही सभव है | 
9 प्रज्ञा 

बुद्ध के विचारा का एक भाग प्रज्ना से सम्बन्धित है। प्रज्ञा कहते हैं ज्ञान 
को । बुद्ध ज्ञानी थे, सपयुद्ध ये । उत्हाने प्रतीत्यसमुत्पाद और मब्यमा प्रतिपद्‌ के 
सिद्धान्रों के द्वारा अपने ज्ञान-सम्पन्धी विचारों को प्रकट किया है | 


चार आये सत्य 


बुद्ध की जोवनो में यह सर्रेत क्या जा चुका है वि आत्तमा, परमात्मा, 
जगतू, परलोज, पाप, पुष्प और सोक्ष आदि दार्यनिर विवादा में उलझते का 
उनका कभी भी उद्देश्य नहीं रहा है। किन्तु इन सभो सूक्ष्म बाता पर बुद्ध, 
से पूर्व, बुद्ध के समय और उनके वाद भी बडे विवाद होते रह | बुद्ध का घ्येय 
इनब्थसामान्य एवं अप्रयक्ष बाता पर विचार करने वा नहीं था। उनका तो 
एकमात्र घ्येय था समस्त जीवा वे दुख का अन्त विस प्रकार किया जा सकता 


है 


जीपो वा दुख से पीछा छूटने के लिए वडे चिन्तव-मनन एवं प्रत्यक्ष 
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व्यावहारिक अनुभवों के आधार पर उल्होने बुद्धत्व प्राप्त करने के बाद सबसे 
पहले सारनाथ में जो उपदेश दिया था उसमें चार जाय॑ सत्या की व्यास्या की । 
ये चार आर्य सत्य है. (१) दुख, (२) दुख का वा वारण, (३) दुख का 
अन्त और (४) दु खो के अन्त का उपाय । इन चार आये सत्या के प्रतिप्ठाता 

तथा प्रवर्तेक यद्यवि गीतम बुद्ध थे, फिर भी इनका समावेश हम सभी भारतीय 
दर्शनों में देखते है, यद्यवि उनका तरीका भिन-भिनर है । 
१्द्ख 

जनसाथारण की स्थायी सुख शाति के लिए भगवान्‌ बुद्ध ने जिस सरल, 
किन्तु महान्‌ उपाय को सोज निकाछा था उसकी प्रेरणा उन्हे दुख'स मिली 
थी । जरा, मरण, झोकः और रोग के दृश्या को देखवर ही उत्हाने घर 
छोडा था। सबसे पहले उन्होंने इसी पर विचार कया । दुख सत्य की 
व्यास्या करते हुए उन्होंने कहा है यह जन्म भी दुस है बुढापा भी दुख है, 
मरण, शोक, रुदन, अध्रिय से सयोग, श्रिय से वियोग और इच्छित वस्तु की 
अप्राप्ति, ये सभी दुख है । रूप, वेदना, सज्ञा, सस्कार और विज्ञान, इन 
पाँचा उपादानस्वस्धों को उन्होने 'दुख' कहा है। इस पचस्कन्‍्ध का समझ 
लेने के बाद बुद्ध के इस प्रथम आर्य सत्य को समझ छेने के छिए कुछ भी बाकी 
नही रह जाता है। हु 

पृथ्वी, जल, वायु और अग्नि, ये चारा महाभूत ही “रुप! कहलाते हैं । 
बस्तुओं से हमारा सम्बन्ध स्थापित होकर जब हम सूख, दुस का अनुभव 
करते हैं उसी को 'वेदता' कहते हू । पूर्व सस्वारो के कारण हमारे हृदय में जो 
"यह वही वस्तु है' ऐसा भावोदय होता है उसी को 'सन्ञा' बहने हैं । रूपो और 
सज्ञाओं बी जो छाया तथा स्मृति हमारे भस्तिप्य मे बनी रहती है और जिनकी 
सहायता से हम किसी वस्तु को चीर्हते है उसी या नाम 'सस्वार' है। चेतना 
या मन को ही 'विज्ञान' कहते है । 

यही पाँच उपादानस्वन्ब है जो तृष्णा वा स्वरूप घारण करवे दुख का 
कारण बनते हैं । ष 
२ डुस वा फारण 

है खन्‍्समुदय वो (हेतु) दूसरा थार्य सत्य कहा गया है।जम पाच उपादान 
स्कघो का ऊपर उल्टेख किया यया है, ये हो दुस के कारण हैं। दुस को 
यद्यपि सभी दाईनिव मानते हूँ, किन्तु उसे बारणो के सम्यन्ध में मतभेद 
है । भहात्मा बुद्ध वा 'प्रवीयसमृत्याद! वा सिद्धान्त ही डुस के कारणा 
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को जानने बा एकमात्र उपाय है। ससार वा वोई भी पदार्थ बिना कारण 
नहीं है। यही प्रतीत्य समुत्पाद है । इसवः विवेचन आगे प्रस्तुत किया जायगा । 

राहुल जी ने लिखा है कि दु ख कर प्रवल्ल वारण तुप्णा है। भोग की तृष्णा, 
भव वी तृप्या और विमव की तृप्णा--ये अनेक रूप तृष्णा दे हैं । इन्द्रियों वे 
जितने भी विषय हैं उतरा सयाल तृप्णा को जन्म देता है। इसी तुप्णा (वाम) वे 
लिए राजा-राजाओं से छडते हैं | ओर तो कया माता, पिता, भाई, वहिद और 
मित्र भी परस्पर लड॒ पढते हैं ! इस तुप्णा वी पूति वे लिए जो अनेद' उपाय 
प्रयोग में छाये जाते है वे ही दु स वे वारण है । 

प्रतीत्य समुत्याद वे प्रसंग में आगे जिन द्वादश निदानों का उल्लेख किया 
जायगा वे ही दुख वे मूल वारण हैं । वें त्रिवालजीदी हैं और उतदो श्यला 
ऐसी बनी हुई है कि ये स्वत ही होते रहते है । उनको 'दादश निदानों या 
'मवचका भो कहा गया है। 


३ दुल का अन्त 
उपर दुख वी जिस तृप्णा का उल्लेख क्रिया गया है उसी के 


निरोध से ही दुख वा अन्त बताया गया हैं। तृप्णा का परित्याग तथा विनाश 
सब होता है जब वि. मन वो अत्यन्त प्रिय लगने बाढ़े विपमा से विभोह हो जाता 
हैं । विषयों वी ओर से जब मन विमुख हो जाना है हव भव (छोव) वा निरोव 
हीता है । भव के निरोध से पुनर्जन्म की आशकाएँ मिट जाती हैं, और जब 
जन्म-मरण पर बापू पा लिया जाता है तब शोक, विपष्णता, दुख,कप्ट आदि सब 
वा नाश हो जाता है। अथति्‌ इन सवयात्र उस पर कोई प्रभाव नही पडता ! 

इसी को दुसों का अन्त वहते हैं। यह दुख मिराघ समस्त बोद दर्शन और 
विशेषत' भगवान्‌ तथागत के सिद्धान्तों कः सर्वेस्द है। इस दु ख निरोध की क्षवस््या 
को भ्ाप्त करके जीवितावस्था में ही निर्वाण का सुख्र प्राप्त शिया जा सकता है। 
४ बुों के अन्त का उपाय 

दुःख वया है, वह क्यों होता है और उसवा अन्त बर देने से क्या 
लाम है--बुद्ध वे इन तीन आर्य सत्यो के बाद चौथा आर्य सत्य है दुसा ने 
अन्त करने का उपाय । निन कारणों से दुख का उदय होता है उनवे नप्ठ 
करने के उपामो को ही तिर्वाण माय कहा गया है । इस दुख निरोध के 
उपायों या निर्वाण-मार्ग को बप्ठागिक कहा गया है । गृहम्थ हो या सन्‍्यासी, 
इन आठ मार्गों पर चलकर अपना अम्युदय कर सकता है । इन आठ मार्गी के 
नाम हैं सम्यैक्‌ दृष्टि, सम्यक्‌ सवल्प, सम्पक्‌ वाणी, सम्यक्‌ वर्म, सम्मक्‌ जीविका, 

भा? द०--६१२ 
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सम्यवः प्रयत्न, सम्यक्‌ स्मृति और सम्यक्‌ समाधि | बौद्ध विद्वानों ने इन आठ श्रेष्ठ 
मार्गों को तीन भागों (स्वन्थो) में विभवत किया है, जिनका विवरण इस प्रकार है 


ज्ञान साय 
ण सम्यवर्‌ सकहप 


शम्यव वाणी 
२ शील ््ि क्मं 
सम्यवर जीविवा 
सम्यक्‌ प्रयत्न 
३ समाधि 4 सम्यव्‌ स्मृति 
सम्यव समाधि 
१ सम्यछ दृष्टि 
शरीर, मन और वाणी से भले-बुरे कर्मों का यथार्थ रूप मे ज्ञान प्राप्त 
करना ही 'सम्यक्‌ दृष्टि' है । हिंसा, चोरी और व्यभिचार--य वामिक 
दुप्कम है, मिथ्या भाषण, चुगलखोरी कटु बोलना तथा व्यर्थ बोलना--यें वाचिक 
दुष्बमं हैं, और लोभ, प्रतिहिसा तथा असत्य घारणा--ये मानसिव दुष्कम है । 
इनके प्रतियोगी सुकर्म वहे जाते हैं। इन्ही अच्छे-बुरे कर्मों वा ज्ञान प्राप्ततर 
समुचित भार्ग को अपनाना ही 'सम्यक्‌ दृष्टि! है । 
२ सम्यक्‌ संकल्प 
आर्य सत्यों के अनुसार जीवन बिताने की दृढ़ इच्छा ही सवल्प है। 


राग, हिंसा और प्रतिहिंसा का परित्याग करना ही 'सम्यक्‌ सवल्प' कहा 
जाता है । 


३ सम्यक्‌ वाणी 

सम्यक्‌ सकल्प से विमुक्त हुए व्यक्तित की पहली प्रतिक्रिया वाणी वे द्वारा 
प्रकाश में आती है। झूठी वात, चुगलसोरी, वर भाषण और व्यर्थ की बातो का 
परित्याग वर मीठी वाणी बोलते वा नाम ही 'सम्यक्‌ थाणी' है । 
४ सम्यक कर्म 

हिंसा, चोरी और व्यभिचार से रहित होवर जो कार्य क्या जाता है 
उसी को 'सम्यव्‌ वर्मान्त' वहते हू । 
५ सम्यक्‌ जीविका 

छल प्रपचो एवं निपिद्ध क्मों की जगह शुद्ध निप्कपट एवं वास्तविक कर्मों 
वे द्वारा जीविका वा उपा्जन वरना ही 'सम्यक्‌ आजीविवा' है। तत्लारीद 


हुटछ बीद्ध दर्शन 
शागन वी शोषन प्रवृत्ति को देखकर बुद्ध ने कहा था कि 'प्राणिहिसा, युद्ध, 
पराणि वा व्यापार, साँस वा व्यापार, मद का व्यापार और विष वा ब्यापारं-- 
इसवे' द्वारा जीवन निर्वाह करना झूठी जीविका है।” इतदा परित्याग ही सच्ची 
जीविया है । 
६ सम्मय्‌ प्रयत्त 

इसो था अपर नाम सम्यक्‌ व्यायाम” भी है । सक्षेप में बुरी भावनाओं 
को छोड़वर अच्छी भावनाओ वी ओर प्रवृत्त होना ही 'सम्यक्‌ प्रयत्व! है। पुराने 
बुरे भावों या पूरी तरह नाश कर देना, नये बुरे भावो को न अपनाता , मन 
को सतत अच्छे विचारों वी ओर उन्मुस रपना और उन शुभ विचारा को मन 
में वैठाकर ररा देना, ये चार प्रयल बहे गये है। धर्म मागे पर सतत आगे बढ़नें 
ये! छिए इन सम्यक्‌ प्रयत्नी की तितान्त आवश्यकता है ) 
७. सम्पर स्मृत्ति 

शरीर को पश्रीर, बेंदना वो वेदना, चित्त को चित्त और मानसिव' अवस्था 
वो मानस्िव' अवस्था के रूप में वरावर स्मरण करते रहना ही 'सम्यक्‌ स्मृति 
है। शरीर, चित्त, वेदना और मन वी अवस्थावों वो सब कुछ मानने वे कारण 
ही हम दुख में पड़ जाते हूँ। विन्तु इन वास्तुओं के प्रति यदि हमारी 
स्वामाविय अनासवित हो जाय तो हमें स्वभावत किसी प्रकार वे दुख का 
सामना ने करना पड़ेगा । ऐसा ने बरने व तरीवा सम्यक्‌ स्मृति से प्राप्त 
होता है। सम्यक्‌ स्मृति के कारण मनुष्य सभी विपया से विरक्त होवर सांसारिक 
बन्धनो में नहीं पडता है । 
४ सम्परू समापि 

चित्त वी एशाप्रता को ही समाधि बहते है। चित्त की एवाग्रता ने 
लिए बुद्ध ने कहा है वि सारी बराइया से दूर रहना, अच्छाइयो का अर्जव 
बरता और अपने चित्त वा सयम वरना चाहिए । उन्हाने अपने उपदेश में 
चित्त वी एवाग्रता का सार बताते हुए बहा है 'मिक्षुओ, वह ब्रह्मचर्य का जीवन 
न तो लाभ, सत्वार तभा प्रशता के लिए है, न उससे सदाचार की आशा 
बरती चआएहिणु, ले बर्‌ समएपि प्रएप्त दे लिए है और न कान के लिए हो 

यह ब्रह्मच्य चित्त वी मुक्ति वे! लिए है।' 

उबत जिन सात दु सान्त उपायों का निर्देश किया है उनके अनुसार चएदर 
अन्त में मनुष्य सम्पक्‌ समाधि से छीन हो जाता है| इस सम्यक समाधि की 
चार अवरयाएं बतायी गयी है। प्रथम तो वह विचारों में निमग्न होकर विरवित वा 
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अनुभव करता हुआ परम शान्ति का लाभ करता है। जब विचारों एवं वितर्कों 
का जंजाल समाप्त हो जाता है तब आतन्द के साथ-साथ शान्ति का अनुभव 
होता है। यह दूसरी अवस्था है। तीसरी कोटि की समाधि में आनन्द के प्रति भी 
उदासीनता हो जाती है। चौथी अवस्था मे न तो देहिक सुख और न आनन्द का 
भान होता है। यह अवस्था सुख और दुख से अतीत है। इसी को पूर्ण प्रज्ञा' वी 
अवस्था कहा जाता है। यही निर्वाण है । 


प्रतीत्य समुत्पाद 


बुद्ध के विचारो मे और विशेषत बौद्ध दर्शन में जीव, आत्मा, जगत्‌ और 
जन्म के सम्बन्ध में जो विचार किया गया है उसका आधार '्रतीत्य समुत्पाद' है । 
“प्रतीत्य समुत्पाद' मध्य मार्ग का सिद्धान्त है। इस मध्यमत के अनुसार एक 
ओर तो बस्तुओ के अस्तित्व में कोई सन्देह नही है; किन्तु उनको नित्य नहीं 
कहा जा सत्ता है। उनकी उत्पत्ति दूसरी बस्तुओ से होती है। दूसरे दुष्टिकोण 
के अनुसार वस्तुओं का पूर्ण विनाश्ष भी नही होता; बल्कि उनका अस्तित्व बना 
रहता है । इसलिए वस्तु न तो पूर्ण नित्य है और न पूर्ण विनाशशील ही । 
'प्रतीत्य समुत्पाद' को बुद्ध ने धर्म के नाम से कहा है। उनके विचारों का 
मह भुख्य पहलू है। एक वस्तु के बाद दूसरी वस्तु की उत्पत्ति होती है, इसी 
सनातन नियम को बुद्ध ने '्रतीत्य समुत्पाद' नाम दिया है। बुद्ध के इस भत के 
अनुसार प्रत्येक (वस्तु या घटना की) उत्पत्ति का कोई कारण होता है! इसी 
बारण या हेतु को बुद्ध ने प्रत्यय' कहा है। यह 'प्रत्यय'ं किसी वस्तु या घटना के 
प्रकाओ्व में आने के पहले क्षण स्देव लुप्त रहता है । इसलिए 'प्रतीत्य समुत्पाद' के 
अनुसार कार्ये-कारण-सम्बन्ध को विच्छिन्न माना जाता है। बुद्ध के इस सिद्धान्त 
में आत्मा को कोई स्थान प्राप्त नही है । उपनिषदो तथा गीता! के अनुसार न 
तो वह नित्य है, न ध्रुव है ओर न अविनाशी ही । उनकी दृष्टि से 'आत्मवाद' 
भयंकर अन्वकार ( महा अविद्या ) है १ इस अविद्या के कारण ही जीव बारह अवस्थाओं 
(भवचक्र) में चकर काटता रहता है । इनको जीव के द्वादश्ांग' कहा गया है । 
विव्रहव्यावतिनी' में आचार्य नागाजुन ने प्रतीत्य समुत्पाद' को शुल्यता 
के नाम से कहा है ॥ उन्होने उसको दो अर्थों में प्रहण किया है| पहुले अर्थ वे 
अनुसार सभी वस्तुएँ अपनी उत्पत्ति के लिए दूसरे हेतु (प्रत्यय) पर निर्भर हैं । 
'प्रतीत्य समुत्पाद' वा दूसरा अर्थ क्षणिवता है। थर्थात्‌ प्रत्येक बस्तु या घटना 
क्षण भर के लिए उत्पन्न होकर नष्ट हो जाती है। इस दूसरे अर्थ स यह सिद्ध 
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हुआ कि वस्तुआ का अ्वाह विच्छिन्न है। 'प्रतीत्य समुत्पाद' के उक्त दोनो अरे 
निष्प्रयोजन नही है । यह बुद्ध वे' जाइगों के अनुसार है । बुद्ध न तो आत्मवादी 
थे और भौतिववादी ही ! उन्होंदें आत्मवादियों तवा भौतिकवादियों वे विस्दध, 
वस्तुओं के विच्छित प्रवाह में विश्वास किया है। उन्होने प्रतीत्य (विच्छित) 
वा मध्यम मार्ग अपनाया । 

'प्रतीत्य समुत्याद' का अर्थ है पराध्चित उत्पाद । अर्थात्‌ सभी वस्तुओं की उत्पत्ति 
दूसरी वस्तुओं पर निर्भर है । इस दुध्टि से इन पराश्चित सत्ता वाली बस्तुआं के 
कर्ता, कम , कारण और किया शो सिद्ध नही किया जा सरता है । जिस प्रवार 
बस्तुओं के पराश्षित उत्पाद (प्रतीत्य समुत्पाद) होते से बिसी भी वस्तु की सत्ता 
को सिद्ध, असिद्ध, न सिद्ध और न सिद्ध कहा जा सकता है उप्ती भाँति उसने 
बाय, वारण, कर्म और कर्त्ता वी व्यवस्था नही हो सकती है । 


अनित्यतावाद और क्षणिकवाद 


बुद्ध और परवर्ती वोद्ध दार्भतिको ने वस्तु की सत्ता पर गम्भीर विचार 
करते के पश्चात्‌ यह निष्कर्ष निकाला कि ससार वी सभी वस्तुएँ अतित्य हैं। कसी 
वस्तु का अस्तित्व तब है, जय पहले बह अनित्य है । इस दृष्टि से बाहरी स्थूल 
जमत्‌ और आन्तरिक सूक्ष्म जगत्‌, दोनों ही क्षणिर हैं | बुद्ध का यह्‌ दृष्टिकोण, 
उपनिपदी बे आत्मवाद के विपरीत था । आत्मवाद के अनुसार क्षण-क्षण 
परिवर्तेनशील इस्र स्यूछ जगतु की तह में एक सूक्ष्म तत्त्व है, जिसका नाम 
आत्मा है । इसी आमवाद को ब्रह्मवाद कहा गया है और वेदान्त में ब्रह्म का 
स्वर्प सतू, चितु, तथा आनन्द बताया गया है) इस ब्रह्मगाद तथा आत्मवाद 
के विरोध में बुद्ध तथा बौद्ध विचारको ने अनित्यतावाद एवं क्षेणिकवाद की 
प्रतिप्ठा वर वेद्यन्त के सतू, चितू, आनन्द को व्रमस्न अनित्य, दुख और भअनात्म 
बहकर अमान्य घोषित छिया। वेंदान्त वा सत्‌ अर्थात्‌ नित्य को अनित्य, चित्‌ 
अर्थात्‌ आत्मा को अतात्म और आतन्द अर्थात्‌ सुख को दुख कहकर बुद्ध ने एक 
नंगी विचारधारा को जन्म दिया | 
अनित्यतावाद 
“महापरिनिर्वाणसूत्र” में छिखा है “जो वित्य त्वा स्थायी जान पडता है, 
वह भी नहवर है, जो महान्‌ दिखायी देता है उसका भी पतन है, जहाँ सयोग 
है वहाँ वियोग भी है, और जहाँ जन्म है वहाँ मृत्यु भी है ।” सयुत्तनिकाय' 
में प्रत्येक वस्तु के दो पक्ष बताये गये हैं। प्रत्येक वस्तु है' एक पक्ष यह है और 
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'प्रत्येदः वस्तु नहीं है! यह दूसरा पक्ष है। ये दोना पक्ष एकान्तिक है । बुद्ध 
से इन दोना के बीच का मार्ग ग्रहण क्या हैं। उनका बहता है कि जीवन 
सभूति है, भावरूप है । दुनिया वी सभी बस्तुएँ अनित्य धर्मो के सघात पर टिकी 
हैं । अत वे अनित्य हैं। उनमे उत्पाद है स्थिति है और निरोध है। यही बुद्ध 
बग अनित्य सिद्धान्त है । 
क्षणिकवाद 

बुद्धि ने जिसको अनित्यवाद के नाम से वहा था, बुद्ध वे अनुयायिया मे 
उसको 'क्षणिकवाद' नाम दिया। क्षणिक्वाद वे अनुसार जिसकी उत्पत्ति है उसवा 
अवश्य ही विनाश होता है । क्षणिक्वाद प्रत्येक वस्तु को अनित्य ती मानता 
है, किन्तु वह इससे भी बढकर प्रत्येक वस्तु की सत्ता क्षणभगुर मानता है । 

इसकी पुष्टि में बौद्ध विचारका ने अनेक तर्क दिये है । उनका कहना है कि 
जो बस्तु खरगोश वे सीग की भांति सर्वेथा असत्‌ है उससे उत्पत्ति और विनाश 
की क्रिया का कोई सम्बन्ध नहीं । इसलिए जो वस्तु कार्य उत्पत नहीं कर सकती 
वह अस्त है और जो वस्तु चार्य उत्पत नहीं कर सकती उसका कोई अस्तित्व 
नही है । एक वस्तु में एक समय एक ही कार्य हो सकता है, दूसरे क्षण दूसरा 
बाय । एव बीज एव क्षण में एवं ही क्रिया उत्पन करता है | एक क्षण वह पीणे 
को जन्म देता है तो दूसरे क्षण वह्‌ थोडा बढ जाता है। दूसरे क्षण के आने पर 
'उसबा पहला क्षण समाप्त हो जाता है । इसका यह आशय हुआ कि विकास वी 
किया में कोई भी दो क्षण एक ही नही है। इस दृष्टि से कोई भी भनुष्य किंन्‍्ही 
दा क्षणा में एक जैसा नही रहता है । यही क्षणिकवाद वा सिद्धान्त है । 

दिडनाग भादि बौढा ने बस्तु की क्षणिकता को ताकिक भूमि पर छे जाकर 
यह सिद्ध किया कि वस्तु की स्थिति क्षणिक है। बह उत्पन हुई, यही उसका विनाश 
है । उत्पत्ति और विनाश का फल एक ही है (अथोत्पत्न विनष्ट इत्येक्काल । 
उत्पत्तिविनाशी एककालो) । इस दृष्टि स ससार की प्र॒त्मेक वस्तु जन्म वे साथ 
ही मृत्यु को भी बाँधे रहती है । इसलिए प्रिय के प्रति आसक्ति और अप्रिय के 
प्रति बिराग ये सभी वातें क्षणिव है । किन्तु इसवा यह अं नही है वि क्षणिक 
हाने वे भय स जीवन की सभी दिज्ञाआ का सूनी समझकर मनुप्य अकर्मण्य हो 
जाय, वल्कि जीवन वे प्रति अधिव सत्रिय और निप्ठावान्‌ बनवर वह आने 
वाले क्षण को अपनी रुचि वे अनुसार उन्नत बनाने की चेप्टा करे । 
क्षणिकवाद की आलोचना हि 

बौद्धा के क्षणिक्वाद वा जैना और वेदान्तियों ने प्रवछ सण्डन विया है । 
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जैतावार्य हेमचन्ध ने क्षणिक्वाद वे विरुद्ध पाँच तक उपस्थित किये हैं। वे है * 

१. इृत प्रणाशा, २ छत कर्मभोग, ३े भवभग, ४, मोक्षमय और 
५ स्मृतिभग । 

१- कृत प्रणाज्ञा . इत प्रणाशा का अर्थ है कर्म का सर्वथा लोप । यदि प्रत्येक 
व्यवित प्रत्येक क्षण बदलता रहता हैं तो जिस क्षण में जिस व्यवित ने जो बर्म 
किया है, दूसरे क्षण, दूसरा व्यक्ति हो जाने वे: कारण वही उस वर्म का फछ वैसे 
प्राप्त कर सवता है ? इस दृष्टि से त्तो कर्म करने वाछा और वर्मफल का 
उपभोकता, कोई भी ने होगा । 

२ कृत कर्मभोग यदि मात्मा क्षण-क्षण परिवर्ततशील है तो किये गये 
बर्मों वे फ्लीपभोग भी परिवर्तित होते रहेगे और इस प्रवार वर्मभभोग की कोई 
स्थिति न रह जायगी। 

३५ भवभग : यदि बात्मा क्षण क्षण परिवर्त्ंनशील है तो तृष्णाओं बे फारण 
अन्ञान वप्ट न होगा और इसलिए जीव सतत इस “भवचक्र' में घूमता रहेगा। 

४. मोक्षभग क्षणिक्वाद के अनुसार कर्म, व्यक्ति, आत्मा आदि जब क्षणिक 
हैं तो दु पर भी क्षणिक है । अत उससे छुटकारा पाने का प्रयत्न भी व्यर्थ है । इस 
दृष्टि से बुद्ध वे! घार आय सत्य निष्प्रयोगन स्रिद्ध होते हैं और निर्वाण वा सिद्धान्त 
भी व्यर्थ सिद्ध होता है। 

५ स्मृतिभग . जब कि मनुष्य क्षण-क्षण परिवर्ततशीछ है तो उसके विगत 
अनुभव! का स्मृति भी क्षणिक होने से क्षण वे साथ ही विलुप्त हो जात्ती है । 
इसलिए मन वी स्मृति आदि क्रियाओं वा कोई प्रयोजन नहीं रह जाता | 
बाव राचार्य 

१ ज्ञान का अभाव जब वि आत्मा, मन आदि परिवर्तनशीरछ हैं तब 
प्रवृत्तियाँ भी जिनसे ज्ञान सचित रहता है, परिवर्तनशील होने के कारण, 
मनुष्य में ज्ञान का स्थायित्व नहीं बना रह सकता । प्रत्यक्ष वस्तु का ज्ञान 
इन्द्रियों से होता है। इन्द्रियों द्वारा प्राप्त वह ज्ञाव मन ग्रहण बरता है और मन 
वे द्वारा वह आत्मा तक पहुँचता है। आत्मा उस ज्ञान को सचित रखता है। किन्तु 
जब इच्द्रिय, मन और आत्मा सभी क्षणिव हैं तो ज्ञान वे! इस तारतम्य वी कैसे 
बनाये रज़ा जा सकता है ? 

२ कार्यकारण का अभाव , इसी प्रकार क्षणिकवाद के अनुसार जब एक कारण 
की स्थिति एवं ही क्षण है तो उससे नार्म की उत्पत्ति वैसे सम्भव हो सकती है ? 
शुसी स्थिति में कार्य की उत्पत्ति शून्य से मानी जाने छगेगी और 'बिता वारण 
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के कर्म की उत्पत्ति' का नया सिद्धान्त स्थापित हो जायगा । इसलिए यदि कारण 
से कार्य की उत्पत्ति मानी जायगी और उसकी स्थिति एवं विनाश पर विश्वास 
किया जायगा तो क्षणिकवाद का सिद्धान्त बन ही नहीं सकता है। 

इसलिए क्षणिवावाद का सिद्धान्त अनैतिक, अंव्यावहारिवा' और अवैज्ञा- 
सिक है। 


अनात्मवाद और पुनर्जन्म 


अनात्मवाद 

बुद्ध दर्शन के जिस प्रतीत्य समुत्याद और आर्य सत्यो का निरूपण किया 
गया हैं उसका आधार है दु.ख, अनात्म और अनित्य । बुद्ध के मताबुसार 
इस दृष्यमात जगत्‌ की सभी वस्तुएँ विनाशशोर (अनित्य) हैं। उतमे एवं 
क्षण के लिए भी स्थिरता नही है । इसके अतिरिक्त उनका वहना है कि जीव के 
भीतर कोई भी वस्तु ऐसी नहीं है, जिसको हम “आत्मा' कह सके । रूप, वेंदना, 
सकज्ञप, सस्कार और विज्ञन--इन पाँचो का सघात हमारा जीवन (शरीर) है। 

बुद्ध के मतानुसार रूप, वेदना, सस्कार, सज्ञा और विज्ञान, जगत्‌ की ये 
सारस्वरुप श्रेष्ठ बस्तुएँ अनित्य है । अनित्य होने के कारण वे दु सप्रद हैं । यदि वे 
दु खन्नद हैं तो उनके सम्बन्ध में महू सोचना भी कि यह मेरा है', यह मे हूँ! तथा 
“यह मेरा आत्मा है” सर्वेया अनुचित है । ज्ञान हो जाने पर इन सभी वस्तुओं के 
वास्तविक अस्तित्व भौर स्थिति का पता चलता है । 

रूप, बेदना, सज्ञा, सस्कार और विज्ञान को आत्मा समझना भूल है, क्योकि 
एक तो ये रोग तथा बाघाओ से ग्रस्त है और दूसरे में क्षणिक है। इसको 
आत्मा नहीं कहा जा सकता है, वरन्‌ दुख कहा जा सकता है। जब ये वस्तुएँ 
आत्मा नही हैं तो इतसे सम्बन्ध रपना हो उचित नहीं है । बुद्ध ने स्पष्ट रूप से 
फहा है कि इससे मनुष्य जाति का जब कोई कल्याण सम्भव ही नही तो इनके 
ऊहापोह में पडने की आवश्यकता ही क्या ? 

इनवी असारता को सिद्ध करने के लिए उन्होने प्रइ्नोत्तर के रूप मे इस प्रबार 
कहा : 

गया रुप अनित्य है या नित्य ? 

अनित्य 

जो अनित्य है वह सु है या दख ? 

दस 
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जो चीज अनित्य हूँ, दु स है, विपरिणामी है, क्या उसके विपय में इस प्रवार 

के विकल्‍प करना ठीक है कि यह मेरा है, यह मे हूँ, यह मेरा आत्मा है! ? 

नही 

इसी प्रकार उन्होनें वेदना, सज्ञा, सस्कार और विज्ञान के सम्बन्ध में प्रश्न 
किये और उन सबको अनात्म बताया । 

झूप, वेदना, सस्कार, सज्ञा और विज्ञात, इन पाँच स्कवों के मेल से बने 
हुए इस झरोर का तथा इसमें रहने वाले बात्मा का वास्तविक स्वरूप क्या 
है, इसका स्पष्टीकरण इस कथा में किया गया है। 


पाँच स्कघो का संघात (मेल) 


एक बार एक ग्रीक राजा, एक बौद्ध भिन्ु के पास गया । उस भिलक्षु वा 
नाम था नागसेन | राजा ने नागसेन से पूछा महाराज, आप बहते हैं कि 
हमारे व्यवितत्व में कोई वस्तु ऐसी नही है, जो स्थिर हो | फिर यह बताइये 
कि वह क्या है, जो सभ के सदस्यो को आज्ञा देता है, पविन्न जीवन व्यतीत 
वरता है, उपासना करता है, निर्वाण प्राप्त करता है और पाप-ुण्य का फल 
भोगता है ? आपको संघ का सदम्य सागसेन वहते है । यह लागम्ेन कौन है ? 
बया शिर के बाल नागसेन है ?* 

भिक्षु नें उत्तर दिया 'ऐसा नहीं है' 

शाजा ने कहा वया ये दाँत, माँस तया मस्तिप्व आदि नागसेन है ?” 

'नही' भिक्षु ने कहा 

राजा वा प्रश्न था 'फिर क्या आयार, वेदनाये अथवा रास्कार नागसेन है ?! 

नही भिक्षु का फिर वही उत्तर था 

तो बया ये सब वस्तुएँ मिछ्कर नागसेन कहछाती हैं। या इतके बाहर की 

कोई वस्तु है, जो नागसेन है 7” 

उत्तर था “नहीं, 

तो फिर इसका यह मतलब हुआ कि सागसेन वूछ नहीं है। जिसे हम 

अपने सामने देख रहे हैँ और जिसको हम नागसेम कह रहे हैँ वह कौन है ?” 

भिक्षु ने राजा के प्रश्न का उत्तर नहीं दिया । उसने राजा से ही प्रश्व वरना 

आरभ किया | वहां 'राजनू, क्या आप पैदल आये है ?* 

(नदी, रथ पर' राजा ने कहा 

(फेर ती आप जरूर जातते होगे कि रथ कया है | वया यह पताका रथ है?! 
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भिक्षु ने प्रश्न किया । 

राजा का उत्तर था नही 

'दया ये पहिये या यह धुरी रथ है ?” 

बही' 

'फिर क्‍या ये रस्सियाँ या यह चाबुक रथ है ?* 

'नही' 

'तो, क्या इनके बाहर कोई चीज है, जा रथ है ?* 

पी! 

अब भिक्षु ने समझाया 'तो फिर रथ कुछ नहीं है। जिसे हम अपने सामने 
देस रहे है और रथ कह रहे है, यह क्या है ?! 

इस पर राजा बोला इन सब के साथ होने पर ही उसे रथ कहा जाता है, 
महात्मन्‌! । 

इस पर भिक्षु नागसेन ने कहा “राजन, तुम ठीक कहते हो। ये सब वस्तुएँ ही 
मिलकर रथ हैं। इसी प्रकार पाँच स्कघो के सघात के अतिरिक्त और कुछ नही है। 

कुछ पाश्चात्य विद्वानों ने बुद्ध के इस अनात्मवाद पर आक्षेप किये हैं । 
किन्तु उस युग में तथा उससे पूर्व आत्मा को जो स्थान दिया गया था बह बुद्ध 
के अनात्मवाद से भी अधिक अस्पप्ट था । बुद्ध से पहछे यह बहा गया था वि 
आत्मा बन्ध्य, कूटस्थ तथा नगर द्वार पर सड़े स्तम्भ की तरह है | वह जड है। 
चार महाभूतों (पृथ्वी, जल, तेज, वायु) से उसका निर्माण हुआ है । उसके माँ 
बाप है। शरीर के बाद उसका विनाश हो जाता है । मृत्यु के बाद वह रहता ही 
नद्ी । यह जो आत्मा को अनुभव होता है और जहाँ-जहाँ बह अपने भछे-बुरे 
कमों के विधान को अनुभव करता है, वहाँ वह शाइवत है, नित्य हैं, 
अपरिवर्ततशील है और अनन्तकाल तक वैसा ही बना रहेगा? 

बुद्ध ने आत्मा से सम्बन्धित इन परम्परागत तथा सामाजिक सिद्धान्तों पर 
विचार करके यह निष्कर्प निकाला कि दारीरान्त के बाद आत्मा का नाश 
(विच्छेद) हो जाता है। बुद्ध ने उतत वादों से बचकर 'नैरात्म्यवाद' वो अपनाया | 

बुद्ध की मान्यता है कि इस क्षणभगुर ससार मे निर्वाण वी छोडकर सभी 
बस्तुएँ विनाशशील तथा परिवर्तनश्नील है । हमारी यह्‌ काया ही जब क्षणिक है 
तो आत्मा जैसो स्थिर वस्तु उसमें रह ही कंसे सकती है ? 

जन्म-मरण वा प्रइन छेकर जब विसी ने बुद्ध से प्रशन बिया तो अपने उस 
जिजासू को बुद्ध ने समझाया दारीर ही आत्मा है, ऐसा मानना एक अन्त है, 
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और धरीर स भिन्न आत्मा है, ऐसा मानना दूसरा अन्त है। मैं इन दोनों को 
छाटवर मब्यम मार्ण वा उपदेश देता हूं । 

अविद्या से सस्वार, सस्कार से विज्ञान, विज्ञान से नामरूप, सामरूप से 

छह आयतन, छट आयतना मे स्पर्श, स्पर्ण से बेंदना, बेदना से तृष्णा, तृष्णा स 

उपादान, उपादान से भव, भव से जाति और जाति (जन्म) से जरा-मरण, यही 
इमसवा रहस्य है और यही प्रतीत््य समुत्याद है । 

भगवान्‌ बुद्ध का वेबरू भरीरात्मवाद ही अमास्य है, वल्वि संर्वान्तर्यामी, 
नित्य, घु व, भाश्वत, ऐसा अनात्मवाद भी उन्हें जमान्य है| उनवे मतसे नता 
आत्मा, शरीर से अत्यन्त निन ही हैं और न आत्मा, शरीर-अभिन ही । , 

बुद्ध ने उच्छेदवाद और) शाश्यतवाद की अतिवादिता वो त्यागवर बीच 
का मार्ग अपनाने हुए यह सिद्ध क्या है बि समार में दुख, सूख, कर्म, जन्म, 
मरण, बब, माद्ष जादि सब हैं, विन्तु इन सय्र का बोई स्थिर आधार आत्मा 
नहीं है ये अवस्थाएँ एक नयी अवस्था का पँदावर फिर नष्ट हो जाती हैं । 
पूर्व वा ने तो स्वथा उच्छेद होता हैं और न बह नित्य हो है । पूर्व की मारी 
शबित उत्तर में हम्तास्तरित हा जाती है, या या बहना चाहिए कि पूर्व का 
उत्तर में अस्तित्य हा जाता है । 


पुनर्जन्म 


अनात्मबाद बात मानते हुए भी बौद्ध विभारती ने मत से पुनर्जत्म वा 
सिद्धान्त वास्तविय है | पुनजन्म या सिद्धान्त जातने ने छिए 'अह' वस्तु वा 
जान छेना आवश्यवा है, जिसवा उचित समाघान प्रतीत्यसमुत्पाद थौर कर्मवाद 
वे प्रसग में किया जा चुका है। पुनर्जन्म का सिद्धान्त वस्तुत भवचक्र पर जाधारित 
है । उत्पति प्रतिया ही भवचक्र है! 

बुद्ध ने जरा मरण वे रहस्य को समझ वर चार बार्य सत्या को खाज 
निवाछा | इस भवचत्र में दुख वा हेतु उन्हाने प्रतीत्य समृत्याद' के द्वारा स्पप्ट 
किया। प्रतीत्म अर्थात्‌ कार्य के प्रति कारणों के इकटूछझा हाने पर और समुत्पाद 
बर्यात्‌ उर्तीत्त । इसका यह जाशय हैं कि ऐस कारण कौन-कौन से हैं, जिनके 
होने पर यह जरा-मरण रूप दुस उत्तन्न होता है। बुद्ध ने उसवे बारह वारण 
गिनाये १ अविद्या, २ सस्कार, ३ विज्ञान, ४ नामरूप, ५ पडायतन, ६ स्पश, 
७ बेदन, ८ तृष्णा, ९ उपादान, १० भव, ११ जाति और १३ जरान्मरण। 
इसको “भवचत्र” वहां गया है । 
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बुद्ध का क्यन है कि जीव का इससे भी पहले कोई जन्म अवश्य था, जिसके 
कारण मनुष्य अनादि काछ से अज्ञान (अविद्या) के अधकार में पडा हुआ है । 
ये जन्मान्तर के बुरे कर्म ही 'सस्कार' है। उन कर्मा को भागने के लिए भनुष्य 
इस जन्म में आया, इसका रहस्य विज्ञान बताता हैं। जन्म धारण करने के 
बाद मनुष्य को 'नामरूप' अर्थात्‌ भौतिक और मानसिक स्वरूप मिले | उसके 
बाद उसमें छह इख्धियों वा समावेश हुआ और उसको 'पडायतन' वहां गया । 
इन्द्रियों के प्राप्त ही जाने पर जीव में वाहय जगत्‌ वे 'स्पर्श का आधान हुआ, 
जिसके फलस्वरूप उसको वेदना' का अनुभव हुआ । इन्द्रिय तथा विपया वा 
संयोग होने वे बाद उसमें तृए्णा का आघान हुआ, जिससे उसकी सुखप्रद वस्तुओं 
के प्रति रुचि हुईं। इसी को उपादान” (ग्रहण वरना) या आसकित कहां जाता 
है । इस प्रकार वह 'भव' (ससार) के अच्छे-बुरे कार्यो की ओर प्रवुत्त हुआ । 
इन कर्मों के परिणामस्वरूप उसको दूसरे जन्म” (जाति) म लिप्त होता पढ़ा 
जिसका परिणाम मृत्यु, अर्थात्‌ 'जरा-मरण' है । 

इस दृष्टि से पुनर्जन्म का सम्बन्ध, भूत, वर्तमान और भविष्य, तीना बाला 
से है । यह भवचक मनावेज्ञानिक है, किन्तु बुद्ध वा कहना है कि मनुष्य या 
जीव तव तक इस भवचक में घूमता रहता है, जय तक उसका वह अज्ञान नप्द 
न हो जाय, जो तृप्णा का कारण है। 

तथागत के भवचकर वा स्वरूप इस रूप में समझा जा सकता है 


१ अविद्या ] 
२ सस्वार 


३ विज्ञान 
४ लामरूप 


भूत जीवन 


५ पडायतन 
६ स्पर्श 
७ वेंदना 
८ तृष्णा 
९ उपादान 
१० मद 
११ जाति 
१२ जरा मरण 
जन्म-मरण का रहस्य लेकर किसी ने जय बुद्ध से भ्रश्न किया तो अपने 
उस जिन्नासु को तथागत नें समझाया 'शरीर ही आत्मा है, ऐसा मानना एवं अन्त 
है और आत्मा, धरीर से मिन है, यह मानना दूसश अन्त है । 


वर्तमान जीवन 


] भविष्य जीवन 


१९७ बोद दर्शन 


कर्मवाद 

प्रतीत्य समुत्याद के प्रसग में कहा जा चुका है कि मनुष्य वा वर्तमान 
जीवन, उसकी पूर्ववर्ती अवस्था का ही परिणाम है। कक्‍र्मवाद भी यही 
बताता है ( एक वार एक शिप्य वा सिर फट गया | बह तथागत के पास गया । 
तथागत ने उससे वहा 'हे अहंत, इसे ऐसा ही सहन करो । . - तुम अपने उन 
कर्मों का फल भुगत रहे हो, जिनके कारण तुम्हे दीर्घगार तक मरक जैसा कप्ट 
सहन करना पड़ता ।/ इस उक्त के अनुसार बुद्ध ने कर्मों की भवितव्यता को 
बड़ा वलवान्‌ बताया । 

बौद्ध दर्घत के अनुसार जीव का वर्तमान जीवन, उसके पूर्ववर्ती जीवन के 
कर्मों का परिणास है और उसका वर्तमात जीवन के कर्म उसके भावी जीवन 
का फल निर्धारित करते हैँ । यह कर्मफल जीव के चरित्र के अनुसार मिलता 
है। जैसा वर्म जो करेगा दैसा ही उसको फल मिलेगा । किन्तु यह नहीं समझना 
चाहिए कि जीव कर्मों के अधीन है, बल्कि वर्म उसके अधीन है। वह्‌ को से 
नही वबेंघा हैं। उसके वर्तमान चरित्र पर निर्भर है कि वह अपना भविष्य पापमय 
बनाये यथा प्रुष्यमय । यदि मनुष्य कर्मों से बेंघा मावा जाय तो अकर्मण्यता फैल 
जायगी । कर्मों को करने वे लिए व्यवित घामिक-जीवन बिताता है । दु खो से 
छुटवारा पाने के लिए वह अच्छे कर्म करता है । भवचक्र के अनुसार कारण- 
कार्य, कर्म-यर्मफल की श्यखलछा अदूट रूप से बनी रहती है। जन्म और मरण 
उसी के फल हैं | किन्तु इस सवचक्र से, आध्यात्मिक जीवव बिताते हुए पूर्व 
कर्मों का नाश और पर कर्मी का सचय करके मुवित पायी जा सकती है। जत्म- 
मरण का भआत्यन्तिक अभाव ही “निर्वाण' है । तिर्वाण, ज्ञान की अन्तिम अवस्था 
है। उससे पूर्व कर्मों की शू खल्ा अज्ञान और वासनाओ का कारण है। निर्वाण 
के बाद यह झखला दूठ जाती है। 

बुद्ध के अनुसार, तब पुनर्जन्म नहीं होता । निर्वाण प्राप्ति के बाद कर्म 
और विज्ञान, दोनों नप्ट हो जाते है । 


कर्मवाद और अनात्मवाद 


कमंबाद तथा प्रतीत्य समुत्पाद के सिद्धान्त में बताया गया है कि नया जन्म 
पिछले कर्पों वा फल है । किन्तु यदि आत्मा, जो कि जन्मान्तर में व्यवित के 
कर्मों का चैचय ले जाता है, जब अनित्य है तो फिर जन्मान्तर और कर्म का 
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सिद्धान्त वैसे बन सबता है ? बौद्ध दर्शन वा क्षणिकवाद तो आत्मा को क्षेणिक 
और कर्मान्तर, जन्मान्तर का सिद्धान्त ही समाप्त चर देता है । यदि क्षण-क्षण 
अलग-अछग आत्माओ की स्थिति भी मान छो जाय तो एवं आत्मा में सचित 
वर्म दूसरे आत्मा में विस प्रवार प्रवेश वर सकते है ? 

इसके उत्तर में वौद्ध विचारकों का वथन है वि यद्यपि आत्मा अनित्य है, 
क्षणिया है, फिर भी वह अपने द्वारा सचित ससस्‍्कारा को अगले आत्मा में पहुँचा 
देता है| उन्होने दीपक की छो वा उदाहरण दते हुए वहा हैं कि जिस प्रवार 
दीपक की छौ में अटूट सम्बन्ध होते हुए भी वैसा हो दिसाई देता हैँ, अर्थात 
बिना व्यक्तितम के एक लौ दूसरी छो को ग्रहण कर छेती है, उसी प्रवार एव 
आत्मा दूसरी आत्मा के सचित सस्कारा को ग्रहण वर छेता है, और इस 
तरह कमवाद तथा अनात्मवाद का समन्वय हो जाता है । 


विज्ञानवाद और ब्रह्मवाद 
बौद्ध दर्शन का सिद्धान्त विज्ञानवाद' के नाम से ओर शकर वे भद्वेत वेदान्त 
का सिद्धान्त 'ब्रह्मवाद' वे नाम से प्रसिद्ध हे । इन दोनो सिद्धान्तों में वहाँ तक 
एकता और बहां तक अनेक्ता है, यह जान छेना आवश्यक है । 

* वौद्धा ये चार दार्शनिक और धामिक सप्रदाय हुए भाध्यमिक, योगाचार, 
सौनान्तिक और वैभाषिक । इनमें सौतान्तिक और वैभाषिक मत वाले बौद्ध 
विद्वान्‌ घट, पट आदि वाहय पदार्थों वा अस्तित्व म।नते हैं । उनमें अन्तर यही 
है कि सोत्रान्तिक जहाँ वाहय अर्थों को प्रत्यक्षसिद्ध मानते है, वहाँ वेभाषिक' अर्थों 
को प्रत्यक्ष न मानकर अनुमानसिद्ध मानते है । शेप दोनो संप्रदाय वाहय अर्थों 
को नहीं मानते । माध्यमिक मत धून्‍्यवाद' और योगाचार विज्ञानवाद' को 
मानता है । हैं 

विज्ञानवाद वे अनुसार ज्ञान ही एकमात्र सत्ता है अथों का कोई अस्तित्व 
भही है । ये घट-पटादि पदार्थ स्वप्न में देखी गयी वस्तुओं के समान बेचछ बल्पित 
और ख्रमयुवत हैं । ज्ञान के द्वारा हम व्यावहारिव' जगत्‌ के स्वप्नाविप्ट और 
दृष्टिमोचर, दोनो प्रवार के पदार्थों वा वाव वर सकते है । ज्ञान वे अतिरित 
अर्थों वा कोई अस्तित्व नही है। यह समस्त दृश्यमान जगत्‌ स्वप्नवतू, कटिपत 
और मिथ्या है । 

शपर बे ब्रद्मवाद के अनुसार इस परिदर्तनशीर जगत्‌ या यथार्थ तत्त्य 
'बरद्म' है । यह जगत्‌ स्वत बरिपित और प्ममात्र है। शायर के अनुगार यह 
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जगत्‌ ब्रह्म ता विवर्त है। विवर्त अर्थात्‌ अवात्विव अन्यथा प्रतोवि'; जैसे रज्जु 
में सर्प की प्रतीति । 

शबर वा यह सिद्धान्त और उतसे पूर्व भी गौटपाद तथा 'माण्ठयय उपनिपर्‌' 
वी कारिवाओं में जगत्‌ तथा ब्रह्म का यही दृष्टिकोण विवेचित है । शवर 
का यह जगदविष्यद अमिमत विज्ञानवादी बौद्धों वे मतानुसार स्वप्लाविप्ट 
तथा परिवल्पित वस्तुओ वे समान म्रममात्र है। उसका कोई अस्तित्व नहीं है) 
इस दृष्टि से बौद्धा वे 'विज्ञानवाद' और झवर के दब्रह्मवाद' में पर्याप्त समानता 
है, यद्यपि दोता सिदान्त एवं ही सही है । उनमे कुछ अन्तर भी है। बौदधा 
मे विज्ञानवाद के अनुसार सब बूछ क्षणित है, किन्तु झवर ने मतानुसार ब्रह्म 
नित्य है | दोनों सिद्धान्ती मे समानता इस वात में हूँ कि बौद्ध विज्ञान! थे 
अतिरिवत भौर शवर “ब्रह्मा! वे अतिस्िन विस्मी भी पदार्थ वी सत्ता स्वीवार 
नहीं करते । इन दातो वे! समान दृष्टिवाणों को लेकर विज्ञान भि्षु ने पद्मपुराण' 
या एवं इठोव अपने सास्यप्रवचनभाप्य में उद्धतकर बबर को भ्रच्छतन बौद्ध कहा 
है । श्कोव है 

सायाबादमसच्छास्त्र भप्रच्छक्ष बोद्मेव च ! 
मप्येद कयित देथि कली श्राह्मणरूपिणा ४ 

विज्ञानवाद वा ज्ञान ही प्रह्मवाद का ग्रह्म! है। यही इन दीनों सिद्धान्तों 

का निष्कष है । 
निर्वाण 

बुद्ध वी दृष्टि से निर्वाण कहते हूँ बुझ् जाते को । विच्छिन प्रवाह वे 
रूप से उत्तर सामरूप तप्णा के बशीमूतर होकर जो एवं जीवन-प्रवाह का रूप 
धारणकर संतेत गतिशील है, इसी गति यथा प्रवाह वा सवंधा विच्छेद हो 
जाना ही 'तिर्वाण है! दीपक में डाले गये तेल वे समाप्त हो जाने पर जैसे 
दीपव' बुझ जाता है उसी श्रवार काम, भोग, पुनर्जेन्स और आत्मा 
के नित्यप आदि आखवा वे क्षीण हो जाने पर आवागमन नप्द हा 
आला है ५ युद्ध के 'उण ऋदमदा थो। लि की अचएथ, कही है, उहां शुण्णा 
सप्ट हो गयी है और भोगादि आखवा वा कोर्ड अस्तित्व नहीं रह गया है। 

डिन्तु निर्वाण, अर्थात्‌ जीव के मर जाने के वाद क्या हांता है, इसको बुद्ध 
में इस आश्रय से कहना छोड दिया है कि जा व्यकित अनात्मवाद को जान ढेता 
है उसके लिए “निर्वाण' की उक्त अवस्था वा जानता शोप नहीं रह जाता है। 
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इस सम्बन्ध में अधिव कहना उन्होंने वैसे ही समझा जैसे कि अज्ञानी बालकों 
के सामने गूढ बातो की व्याख्या करके उन्हे चौका दिया जाय | इसको उन्होने 
अव्यादृत' (अक्थनीय) के अन्तर्गत माना है। बुद्ध ने छोक, अनित्य, जीव, 
शरीर, पुनर्जन्म और निर्वाण (मुवित) के सम्बन्ध में वहा है कि उन्हे बताने वी 
आवश्यकता ही नहीं हूँ । उन्होनें वहा है कि में इत दस अव्याकृतों (अकथनीयो ) 
के सम्बन्ध में कुछ कहना इसलिए उपयुक्त मही समझता कि न तो वे ब्रह्मचर्य 
के लिए उपयोगी है, न वैराग्य, न शान्ति, न निर्वाण के लिए ही ।' 

निर्वाण का आशय जीवन की समाप्ति नहीं, बल्कि जीवन की अनन्त 
शान्ति की अवस्था है। निर्वाण का आशय है मृत्यु के वाद सर्वथा अस्तित्वरहित 
हो जाना । निर्वाण से जो बुझने' का अर्थ लिया जाता है उसका आशय जीवन 
वा अन्त' ने होकर लोभ, घृणा, हिंसा आदि प्रवृत्तियों के बुझ जानें से है। 
जब वासनायें बुझ जाती है तो भूत जीवन, भावी जीवन और वतंभान जीवन के 
जो द्वादश भवचकर हैं उनकी आत्यन्तिक निवृत्ति हो जाती है। जीवन इन वे 
आखबो (नजणों) का ठंडा पड जाना ही जीवन का निर्वाण है। इसलिए निर्वाण 
की 'सितिभाव की अवस्था' कहा गया है। जीवन की वह पविनता, श्ञाति, शिवत्व 
और प्रज्ञा की अवस्था है । 

राग हैप, घृणा, कर्म आदि बघन के बीज हैं । इन्ही से पूर्वजन्म का चक 
चटता है। विन्तु वीज का निरोध कर देने से वह पलल्‍लवित तथा अकुरित नहीं 
होने पाता । जैसे भूंजे हुए बीज को धरती में वो देने से वह उग नही पाता 
उसी प्रकार कर्म-बन्धनो के बीज निरुद्ध हो जाने पर वे फिर नही फलते । 

निर्वाण बस्तुत निश्रेयस्, भुवित, अमृत, परमानन्द और परम ज्ञाति की 
अवस्था है । वह वर्णनातीत है । वह तर्क और प्रमाण से रहित अलौक्कावस्था 
है । उस अवस्था तक पहुँचने के लिए बौद्ध दर्शन मे आठ मार्ग (अप्टाग) बताये 
गये हैं। « 

बौद्धों के प्रसिद्ध ग्रथ धम्मपर्दा में कहा गया है कि स्वास्थ्य की प्राप्ति 
का वडा छाभ है, सतोप ही सव से वडा धन है, विश्वास ही सबसे बड़ा सबधी 
है और निर्वाण ही परम सुख है : 

आरोप्या परमा छाभा सतुटिठ परम घनम्‌ । 
विस्साम परमा जाति निव्याण परम सुखम्‌ ॥ 


मै 
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हू के के मे 


नामकरण 
४ न्याय दर्भन की सत्ता बहुत प्राचीन हैं । न्याय दशन तर्ववादी दर्शन 
है । तब॑शास्त्र का अस्तित्व वौद्धों से पहले का है। उपनिपद्‌, राम्रायण', 
महाभारत, 'मतुस्मृति', 'गौतमघर्मंसूत', 'लर्थशास्त्र जौर यानवल्वयस्मति! 
आदि भ्रन्पों भें तंकंशास्त को हेतुविद्या, तर्कविद्या, तर्वश्नास्त्र, वादविद्या, 
न्यायविद्या, न्‍्यायदास्त्र और प्रमाणशास्त्र आादि अनेया नामा स वहां गया है। 
न्याय का एक प्राचीन नाम आन्वीक्षवी' भी था । 'अन्वीक्षा' का अर्थ है 'प्रत्यक्ष 
त्तया भामम के द्वारा उपलब्ध ज्ञान या प्रत्यक्ष तथा शब्द के द्वारा उपलब्ध विपय 
का अनु > पच्चातू, ईक्षण म्ूे अवछोकन करता । अत तर्क के हारा किसी सिपय 
का अनुसधान वरना ही अस्वीक्षकी' है। कौटिल्य वे जर्थगास्त्र' में आन्वीक्षकी 
थी गणना चार विद्याओं में की सयी है और उसको सव विद्याआ का प्रदीप, तथा 
सब बर्मों का छपाय और सब धर्मो वा आशझ्य कहा गया है । महाभारत में 
महँपि नारद को पचावसवयुवत वाक्य बे गुणदोपरो का जानने वाल क्रह्म सया है 
+पज्चाव यवयुरतत्य वाक्यस्य गुणदोपविद' । महाभारत के इस प्रसंग की व्याख्या 
श्री सतीमचन्क् विद्याभूषण' के ग्रन्थ (हिस्ट्वी ऑफ इंडियन छॉजिक, पृ० १७) 
में ढडे किम्तप्ग से. की, गयी, है. ६ 
न्याय शरद का अर्थ है जिसके द्वारा क्सी प्रतिपाय विपय की सिद्धि की 
जा सके या जिसके द्वारा किसी निद्चिचत सिद्धान्त पर पहुँचा जा सके” [सीयते 
प्राप्यते विदक्षिता्यस्तिद्धिरतेत इति स्याय ) । इस विवक्षितार्थ की सिद्धि पच्चाययद 
चाक्या से लेती है। इसी लिए पचावयव वाक्यो का अपर नाम स्याय या न्याय प्रयोग 
भा० द०--१३ 
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भी है (पं्चाबधबोपेतवासपात्मको स्यायः)। ये पचावयव वाक्य है भतिज्ञा, 
हेतु, उदाहरण, उपनय और निगमन । इनके द्वारा प्रतिपाद्य विषय या विवज्षितार्थ 
की सिद्धि का तरीका इस प्रकार है 


१ पर्वत पर अग्नि है प्रतिन्ञा 
२ क्योंकि वहाँ घुआँ है हेतु 
३ जहाँ घुआँ रहता है, वहाँ आग भी रहती है, जैसे रसोईघर. उदाहरण 
४ पर्वत पर भी घुर्जां है उपनय 
५ इसलिए पर्वेत पर अग्नि हैं निगमन 


इस उदाहरण में प्रतिपाद्य विषय है 'पर्वत पर अग्नि का होना' । वह सांध्य 
है । उसी की सिद्धि उक्त पचावयक वाक्यों से को गयी है । 


न्याय दर्शन के आचार्य और उनकी कृतियाँ 


भारतीय दर्शनो की परम्परा में न्याय दर्शन का क्षेत्र बहुत विस्तत और 
उसकी: रयाति अधिक है | छूमभग विक्रमी पूर्व से लेकर आज तक अवाध रूप 
से उसका अध्ययन-अध्यापन, निर्माण और मनन-अनुसधान होता आ रहा है । 
इस पर भी न्याय दर्शन का एक वडा भाग अब तक अप्रवाशित ही है। न्याय 
सूत्रों की ठीक रचनातिथि के सम्बन्ध में बहुत विवाद है; किन्तु अधिक विद्वानों 
का मत हैं कि उनका निर्माण छृगभंग ४००-५०० ई० पूर्व में हो चुका था । 

न्याय दर्शन की समृद्धि से गुप्त युग का वड़ा योग रहा है । इस युग के न्याय 
सूत्रों पर वृहद्‌ भाप्यो और बातिक ग्रन्थों का निर्माण हुआ | इस युग में ही स्याय 
सूत्री की दुरूहता को भाष्यकारों ने सुगम बताया थौर इससे न्याय दर्शन की 
लोकप्रियता बढ़ी । ध 
न्याय दर्शन की दो शालाएं 

न्याय ,दर्शन का समस्त साहित्य दो भागों में विभवत है : पदार्थ मौमासा 
(कैटेगोरिस्ट) और प्रमाण मौमासा (एपिस्टेमोलॉजी) । न्याय की पदार्थ मीमासा 
शाज्ा के प्रवर्तक मह॒पि गौतम हुए, जिनके 'न्यायसूज' में प्रमाण, प्रमेष, सशय, 
प्रयोजन, दृष्टान्त, सिद्धान्त, अवयव, तर्क, निर्णय, वाद, जल्प, वितण्डा, हेत्वाभास, 
छल, जाति और निग्रहस्थान, इन सोलह पदाययों का विवेचन है | 

प्रमाण मीमासा का प्रवर्तत मिथिला के प्रसिद्ध नैयायिक गयग्रेश उपाध्याय 
(१२ थी शताब्दी) ने 'तत्वचिन्तामणि/ ग्रन्थ वो कछिसकर किया। इसमें प्रत्यक्ष, 
अनुमान, उपमान और शब्द, इन चार प्रमाणो का गम्भीर विवेचन क्या यया है। 


ज्ण्३ न्पाय दर्शन 


पदार्य मोमात्ता और प्रमाण मीमासा को क्रमझ प्राचीन न्याय और नव्य 
न्याय! कहते हैं । 
प्राचीन न्याय का मुख्य लक्ष्य था मुक्ति दी उपलब्धि क्स्तु नब्यस्याय से 
एक्मान तब को प्रमुखता दी सयो । प्राचीन न्याय के पाडप पदार्थों में भी यथपि 
तब के लिए स्थान भा, विन्तु उसका प्रचलन सब्य न्याय मे अधिक हुआ | आज 
लब्य न्‍्याय को हो अध्रिक अपनाया जाता है । 
न्याय तर्व श्रेणी का दर्शन है। उसका पदाथ विवेचन और प्रमाण विश्लेषण 
अहुत्त ही वैज्ञानिक ढग का है । उसकी विपय विवेचन पद्धति सूक्ष्म, दुगम मोर 
'नितान्त पारिमापिक हैं| जैन-बौद्ध आचार्यों स बौद्धिक सघर्प में अपने पक्ष की 
अतिष्ठा करने में नैयायिका ने जिस अद्भुत परण्डित्य का परिचय दिया उसवा 
ड्तिहामस हमारे सामने है । 
गौतम 
गौतम के नाम और स्थितिकाल थे सम्बन्ध मे बड़ा सतभेद है । 
दश्मपुराण', स्कपपुराण', 'गायर्वतत्र', 'नैवधचरित' और विश्वनाथ पचानन की 
न्यामसूजवृत्ति' में मय गौतम को न्याय दर्शन वा रचपिता वत्ताया गया है। 
उदचर 'स्पायभाष्य', न्याग्रवाततिव', न्यायवातिक तात्पय टीका और स्यायमजरी” 
आदि ग्रस्वा में न्यायसूज! को अक्षेपाद की हृति बताया गया है। इन दावा नामों 
के विपरीत भास वे' प्रतिमा नाटक में न्यायश्यास्त्र का रचयिता मेघातिथि का 
उल्दय किया गया है।इस प्रकार गौतम, अक्षपाद और मंधातिथि, ये तीन नाम 
न्यायज्यास्त्र क साथ जुडे €। 
इस सम्पन्ध में अधिक विद्वानों दया यही अभिमत है कि गौतम या गोत्म 
नाम से दा अलग-अलग व्यतित हुए. एक मघातिथि गौतम और दुसरे अक्षपाद 
गौतम । इनमें मेबातिथि गौतम ही न्याययास्त्र क आदि निर्माता हुए और उनवे 
्यायश्ाम्त्र के प्रतिसस्कर्ता अक्षपाद भौसम । दर्तमापा वी भूमिका में जाचाये 
विश्वेश्तर ने विभित इतिहासकारा के अभिमता वा विस्लेपण करबे यह निष्कर्ष 
दिया है कि “समसे पूर्व गातम (मेथातिथि) के अध्यात्म प्रधान 'न्यायसत्र' की 
रचना हुई । उपस्तक बाद अध्यात्म प्रधान उपनिपदों से अक्षपाद (गोत्म) ने 
आन्वीक्षकी स न्‍्यायविद्या को पृथक्‌ करन के लिए उसमे भ्रमेय प्रधात स्वहप के 
स्थात पर प्रमाण अवान स्वरूप देकर अक्षपाद ने उसदा नंबीन संस्करण किया, 
और बौद्ध युग में उसमें कुछ प्रक्षेप और परिवर्षन होकर ही न्‍्यामशास्त को चतमान 
स्वरूप प्राप्त! हो सका है ।' 
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मेधांतिथि गौतम का स्थान दरभगा (विहार) वे उत्तर-पृर्व २८ मोल वी 
दूरी पर एक ऊँचा टीछा बताया जाता है, जिसके निवट आज भी एंव कुण्ड है, 
जिसको कि गौतम कुण्ड कहा जाता है। गौतम स्थान! नामक टीछे पर आज 
भी चैत्र नवमी को एक मेछा छगता है । 

इसी प्रकार अक्षपाद गौतम के स्थान वा नाम काठियावाद के निवट 
“प्रभासपत्तन' बताया जाता है । “ब्रह्माण्ड पुराण में लिखा हुआ है कि अक्षपाद 
गौतम, शिव के अशमभूत सोमशर्मा ब्राह्मण के पुत्र थे। वे प्रभागपत्तन के निवासी 
और जातुकर्णी व्यास के समकाछीन थे । 

न्यायशास्त के आधारभूत इन दोनो आचार्या के स्थितिवाल का ठीक-ठीक 
उल्लेस करना असम्भव है, विन्तु अब तक वी सोजो के आबार पर उनवा 
आनुमानिक समय ६००-४०० ई# पूर्व में रखा जा सत्ता है। कदाचित्‌ 
भैयातिथि गोतम, अक्षपाद गौतम से १०० या १५० वर्ष पहले हुए ) 
बात्र्यायन 

बात्स्थायन को अक्षपाद वे ्यामसूत' का प्रामाणिक भाष्यकार माना 
जाता है। वात्स्यायन वा भाष्य न्यायसून्रों के अर्थोदुघाटन की कुजी है | हेमचर्द्र 
की 'अभिधातचिन्तामणि' में उल्लिखित एक इलतोक के आधार पर कुछ विद्वानों 
ने 'अथंशास्त्र' के निर्माता कौटित्य और भाष्यकार वात्स्यामन को एक हीं 
व्यक्ति माना है, जो उचित नही है। वात्स्यायन दाक्षिणात्य (बाँची) थे और 
डनवा एक नाम पक्षिलस्वामी था, जिसका उल्लेख कि वाचस्पति भिश्र गो 
न्‍्यायवाततिक तात्पर्य टीका' के आरम्भ में क्या गया है । 

वात्स्यायत ने अपने भाष्य मे _पतजलि के 'महाभाष्य/ और कौटिल्य के 

'थर्थशास्त्र' से अनेक उदाहरण दिये है। इसके अतिरिक्त उन्होंने बौद्ध दार्शनिक 
आचार्य नागार्जुन (३०० ई०) के सिद्धान्तो का भी खण्डन किया है। 
वात्म्यायन के आक्षेपा का खण्डन क्या है बौद्धाचार्य दिडनाग (५०० ई०) ने। 
अत वात्स्यायन का समय ४०० ई० में निश्चित है । प्रशस्तपाद और वात्स्यायन 
रूगभग एक ही समय हुए । 
अपस्णएणल के पूर्ड ऋद सिजुप्त मप््व 

वात्स्थायन से पूर्व भी न्यायसूतों पर कोई भाप्य लिखा गया था, 
जिसका पता वात्स्यायन भाष्य के उन स्थछो से चलता है, जहाँ उन्होते 
एक ही सूत के दो-दो बैकल्पिक अर्थ क्ये हैं । कुछ विद्वानों ने इस 
आधार पर वात्स्यायन से पहले कसी भाष्य के होने वा अनुभान छगाया 
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है, दिलतु इस अनुमान बी पिद्धि वे. छिए बाई प्रामाणिक सामग्री उपलब्ध 
नही है। 
उद्योतषर 

बौद्ध दिद्माग वात्यायन भाप्यों वा पहछा आलोचक था, जिमदे तरों 
वय सण्दन कया उधयोतवार ते । उसने व्रात्म्यायत् भाष्यों पर 'न्यायवालिर! 
नाम टीजा छिसकर उसकी प्रस्तावना सें अपने सन्तव्य को स्प्ट करते 
हुए वहा 'दिड्नाग के कुनकों द्वारा फैठाये गये अज्ञान की निवृत्ति वे लिए प्रस्तुत 
ग्रस्य वा निर्माण किया गया है ॥ रैडिल मटोदय ने उद्यातकर के न्यायवारतिकँ 
जो तक्भास्त्र बा महत्वपूर्ण एप विश्व-साटित्य वी रुपाति था ग्रस्य माना है। 

उबातरर थानेदरर वा निवासी था। वह भारद्वाज गोजोय जौर पशुपत 
सम्प्रदाय या विद्वान था । सुबन्धु (६५० ई०) वी 'वासवदत्ता” में उदोतकर का 
उन्लेस होने के कारण और बोद्ध घर्मत्रोति (७०० ई०) के हारा उबोतकर को 
आलोचना होने मे कारण उपोवकर का स्थितिवाकू छठी झतादी थे अस्त मे 
निश्चित हाता है । 
चौद्ध सैंपामिशों और वँदिक नेमायिफों पा विवाद 

लगभग तीसरी शताररी ई० से केवर नत्री झताददी ई० तथा वा समय 
भारतीय दर्शव कौ चरमोटति वा समय है । इस युग में वोदन्याय और वैदिक 
स्थाय-चैशेयरिवा, तीनो दर्शन सम्प्रदायों बा विशेष रुप से विकास हुआ है। यह युग ; 
बौद्ध दार्भनिक्ों और वैदिक दार्भनिका के बौद्धिक सधर्प का युग था । इस बौद्धिक 
प्रतिस्पर्धा और आजोचना-प्रत्याठोचना या आरम्भ जिया नागार्जुन [३०० ई०) 
में) ग्रीतम पे त्यायसूत्र” पर अनैद प्रयार वे ज्ञाक्षेप वरवे, शिनका प्रह्मुत्तर दिया 
चात्म्पायन (४०० ई०) ने अपने भाष्य ग्रस्थ में । उसके बाद दिडनाय (५०९० ) 
ने नागार्जुन वे समर्थन जौर वात्स्यायन बे सण्डन में बड़ी ही प्रामाणिक युक्तियाँ 
प्रस्तुत की । जिनशा उत्तर दिया उघोतवर (६०० ई०) ने 'न्यायवात्तिण' छिख 
बार । उबोतवर वा सण्डन धर्मेकीति (७०० ई०) ने ्यायविन्दु' वी रचना 
करने विया और उसवे वाद ्यायविन्दु टीका! में धर्मोत्तर (८००६०) ने 
दिद्दनाग तथा घर्मवीति वी युवितयों पर अपनी महमत्ति वी मुहर छूयायी । उसके 
बाद वाउस्पति मिश्र (९०० ई०) से अपनी ्याययातिश तात्पयं टीका में 
यौद्धों वा भरपूर विरोध करे व्याय बैमेंयरिय दी सत्ता को पाण्डित्य के साथ 
अतिष्ठित कया। उसके वाद वाचस्पत्ि मिश्र बे अनुकरण पर जयन्त तथा 
उदयन ने देसवी झताददी मे न्याय वैयेशिव का अच्छा विकास किया । 
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चाचस्पति मिश्र 

वाचस्पति मिश्र भारतीय दर्शन वे उज्बछ (रत्न हैँ । वे अद्भुत प्रतिभा वे 
विद्वान्‌ थे । सभी झास्ता पर उतबा समान अधिवार था । ऐसा कोई भी दर्शन 
सम्प्रदाय नही है, जिस पर उन्हाने ग्रन्य न छिसा हो | इसलिए उनवा उल्लेख 
सभी दर्शना में किया गया है / वियय की दुष्टि से उतके अन्या वी नामावली 
इस प्रकार है 


न्याय न्यायवातिक्तात्पर्थ दीका, न्‍्यामस्तत्री निउ्ध 

सांद्य साँस्यतत्तय वोमुदी, भुवितदीपिदा (अप्राप्य) 

योग तत्त्ववैज्ञारदी (व्यास भाष्य पर) 

मीमासा न्यायकणिका, तत्वविनदु 

बेदान्त भामती, तत्त्वसमीक्षा या ब्रह्मतत्व समीक्षा, ब्रह्मसिद्धि; 


वेदान्ततत्व छौमुदी (अन्त के तीनो ग्रन्थ अग्राप्य) 

जयन्त भट्ट 

जयन्त भट्ट भी वाचस्पति मिश्र के समकालीन अथवा उनसे कुछ बाद में 
हुए । जगत भंट्ट वे पुत्र अभिनन्द थे “बादम्यरी क्थासार में छिया हुआ है 
कि जयस्त वे प्रपितामह शक्तिस्वामी काइमीर के राजां छल्तादित्य मुक्तापीड़ 
के भत्री थे | मुवतापीड का समय ७२४-७६० ई० है। इस दृष्टि से जयस्त 

«» वा स्थितिकाल ९ वी शताब्दी के अन्त में या १० वी शताब्दी के आदि में होना 
चाहिए | किन्तु वाचस्पति मिश्र की न्यायकणिवा' की प्रस्तादना में म्यायमजरी 
के कर्ता जयन्त को अपना गुरु मानवर नमस्वार क्या है। इलछोव है 
अज्ञानतिसिरशसनों परदमनों न्‍्यायमज्जरी रुचिंरा 
प्रसदिदे प्रसभवित्रे विद्यातररवे गुरदे समः 0४ 

इस दृष्टि से जयन्त भट्ट का समय वाचस्पति मिश्र से पहले या उनके 
सम्रवाठीन ठहरता है। 

न्यायमजरी' स्यायदर्शन की प्रौढ एवं पाण्डित्यपूर्ण कृति है। हाल ही में 
सरस्वती भवन सीरीज से प्रकाशित भावसवंज्ञ के 'न्यायसार' पर न्यायवलिवा 
नामक टीका को जयन्त की रचना बहा जाता है। 
भावसदंत् 

भावसवंज्ञ, जयस्त की कोदि वे विद्वान्‌ थे। उतवा स्थितिवाछू नवमा 
इताब्दी के अन्त में या दशवी शताब्दी बे आदि में था। जिप्त प्रदार वैशेषिकः 
दर्जन में शिवाद्दित्य को प्रकरण ग्रन्थों का प्रवरततव कहा गया है उसी प्रवार 
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भावसर्वज्ञ ने भी न्याय दर्शन मे सर्वप्रथम न्यायसार' नामक प्रकरण प्रत्य लिखा । 
यह ग्रन्थ विशद्ध प्रमाणवाद पर छिखा गया थौर जिसको आधार मानकर झागे 
गगश उपाध्याय ने नय न्याय की प्रतिप्ठा की ! यह ग्रन्थ इतना सम्मानित हुआ 
कि हरिभिट्ट ने 'पड्दर्शन सम॒च्चय' के टीवाकार युणरत्त वे क्थनानुसार जिस पर 
१४ टीवाएँ छिसी गयी। इनमें न्यायभूयण' या भूषण' नामक टीवा का विश्येप 
महत्व हैं । इस टीका को रनकीति (१० बी झा०) ने अपनी आपोहसिद्धि' मे 
भयन्त के नाम से ही उद्धृत किया है । 
उदय्रनाचाय 
न्याय वैश्वेपिक हे क्षेत्र में ददयवाचाय का मुण्य स्थान है । वे मुंथिल्ष थे 
और दरभंगा के अन्तर्गत वरियल नामवा गाँव इनका जन्मस्थान बताया जाता 
है । इन दोनो दर्थन सम्प्रदायों पर अलग-अलग और सयुकत रुप से जितने 
प्रत्थ इन्होने लिसे उतने किसी ने नहीं। वाचस्पति मिश्र के वाद इन्हीं का 
स्थान माना जाता है। इसनवा समय दशवी शताब्दी वे अन्त में बैठता है, 
जैसा कि छक्षणावद्धी' वी पुप्पिका में उन्होंने उसका समाप्तिकाल ९०६ 
शवाब्द (९८४ ईं०) स्वय हो लिखा है। इनके ग्रत्या की नामरवली इस 


प्रवार है 
न्याय न्यायवातिक तात्पर्य टीवा परिशुद्धि (वाचस्पतति मिश्र 
की न्यायवार्तिक तात्पर्य टीका की उप टीका), न्याय 
परिशिप्द या (प्रवोषसिद्धि) 
वैशेषिक किरणावली (प्रशस्तपाद भाष्य की टीका), छक्षणावल्ली 


(प्रकिया ग्रन्थ) 
न्याय-वैशेपिक न्याय कुसुमाजलि, आत्मतत्त्द विवेक (या बौद्धाधिकार) 
गगेश उपाध्याय 
गरगेश उपाध्याय को नब्य न्याय का जनक माना जाता है । नव्य न्याय 
की प्रतिष्ठा यद्यपि दसवी झताब्दी में उदयन, जयन्त और भावसर्वन्न के 
द्वारा हो चुकी थी और ग्यारहवी-वारहवी शताब्दी मे वरदराज की 'ताविकरक्षा 
तथा केशव मिश्र वी तर्कमापा' से उसका अधिक परिमार्जित रूप सामने 
आया, फिर भी न्याय दर्णव के क्षेत्र में इस परिवतित विचारधारा के प्रवर्तक 
गगेश उपाध्याय को ही माना जाता है । 
गयेश उपाध्याय मिथिला में हुए । प्राचीन काछू में भिथिछा का कड़ा महत्व 
रहा है) न्याय दश्षन तो वस्तुत मिथिला की ही देन है | गौतम, वाचस्पति मिथ 
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उदयन, पक्षघर मिथ, रद्रदत और शकर मिथ्र णादि विद्वान्‌ वही पैदा हुए | इस 
परण्पण में गंगेश वा नाम उत्लेसदीय है ९ 

गगेश उपाध्याय ने भावसर्वज्ञ की शैली पर प्रत्यक्ष, अनुमान, उपमान और 
शद इन चार प्रकार के प्रमाणो वी ग्रम्भीर ध्यारया अपने पाण्टित्यपूर्ण ग्रन्थ 
'तत्वचिस्तामणि' में की । यह नव्य न्याय का आधारभूत ग्रन्थ प्रत्यक्ष, अनुमान, 
शब्द और उपभान इन चार खण्डों में विभाजित है और उसमें प्रामाण्यवाद, 
प्रत्यक्षकरणबाद, मनो5णृतत्त्ववाद तथा ब्याप्तिग्रहोपाद आदि नवीन विपयो पर 
गहन विचार किया गया है । इस ग्रन्थ के द्वारा प्राचीम न्याय वा पदार्थशास्त्र 
नवीन न्याय के प्रमाणशास्त्र के नाम से बहा गया और न वेबछ विषय वी दृष्टि 
से अपितु भाषा, शेठी की दृष्टि से भी सर्वया नवीनीवरण हुआ ) 

इस नव्य न्याय के प्रवतव ग्रन्थ पर छिसी गयी अनेक टीयाएँ और उपटीयाएँ 
उसकी उपयोगिता एव प्रामाणिकता का प्रकट करती है । इन टीकाओ में वर्धमान 
उपाध्याय (१३ थी दव०) का 'प्रवाश', पक्षघर मिश्र (१३ वी श०) का आलोव 
बाज़ुदेव सार्वभौम (१५०० ई०) की 'तत्त्वचिन्तामणि व्यास्या' जौर रघुनाथ 
शिरोमणि (१६०० ई०) की “दीविति' प्रमुस है । 

गगेश द्वारा प्रवत्तित न्‍्याय की नवीन विचारपारा के समर्थक अनेक विद्वान 
मिथिला में हुए । उनमें व्धमाल उपाध्याय और पक्षघर मिश्र का नाम उल्लेखनीय 
है। 
वर्धमात उपाध्याय 

वर्धमान, ग्रगेश उपाध्याय वे पुत्र और नव्य न्याय के उद्भट विद्वान्‌ थे। 
अपने पिता द्वारा प्रवततित सिद्धान्तों की व्याग्या उन्होने 'तत्त्वचिन्तामणि' की 
“प्रकाश' नामक टीका को छिखेकर वी । इसके अतिरिक्त उन्होने उदयन वी 
'न्याययातिक तात्पर्य ठीज़ा परिशुद्धि पर न्याय निबन्ध प्रकाश, कुसुमाजलि' 
पर 'वुसुमाजलिप्रकाश्ष', वल्लभाचार्य की न्याय लीछावती' पर न्याय लीलावती 
प्रकाश! ( लीलावती कण्ठामरण ) और श्रीहर्ष के खण्डनखण्डसाद' पर 
'क्षण्डनसण्डखाद्यप्रकाश” आादि टीकाएँ लिखी ) 

केशव सिश्न न्‍ 

केशव मिश्र नव्य न्याय की मैथिल शाखा के नैयायिक थे । उनके पिया का 
नाम बलभद्र था। उनके बडे भाई पद्मनाभ मिथ न्याय और वैशेपिक के प्रख्यात 
विद्वानू थे। उनके गुरु का नाम गोवद्धेन मिथ था । केशव मिश्र १शेवी 
शतछ्दी के उत्तरार्द्ध में हुए । 
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न्याय के क्षेत्र में वेश्ब मिश्र के 'तक्भापा' की वडी ही छोकप्रियता है 
इस ग्रन्य पर १३ वी शताब्दी से छेवर १८ वी घताजी तक लगभग १४ टीवाएँ 
छिपी गयी । 
पक्षधर मिश्र (जयदेव) 

नध्य न्याय के क्षेत्र मे दूसरे मैथिक्त विद्वान्‌ पक्षघर मिथ्र हुए, जितवा 
वास्तविक नाम ज्यदेव मिश्र था| पक्षयर इनका इसलिए नामवरण हुआ वि 
ये जिस पन्न को छेते थे उसको प्रिना सिद्ध किये नहीं छाडते थे । गे १३ वी 
झानाब्दी में हुए | 

इन्होंने 'तत्त्वक्तिन्तामणि' पर 'मष्याल्पेक' नामक पाष्टित्यपूर्ण व्यास्या लिसी। 
इनका लिसा हुआ 'प्रसन्नराधव” नाटक भी श्रसिद्ध है। रुचिदत्त इन्ही के शिप्य 
थे, जिन्‍्हीने वर्घमान वे 'कुमुमाजलि प्रवाश' पर मकरन्‍्द” नामक टीका लिखी । 
चामुदेव सार्वभौम और रघुनाथ शिरोमणि इन्ही वी श्िप्य परम्परा के विर्यात 
विद्वान्‌ थे, जिन्होने वगाल में नव्य न्याय की प्रतिप्ठाकर उनके नाम को उण्गगर 
किया । इन दीना विद्धानो द्वारा वगाल में प्रवत्तित नव्य न्याय वी झाखा को आज 
+नवद्वीप' या नदिया वी नव्य नैयायिका की स्वतत्र शाप के रूप में कहा जाता है 


नवद्वीप के नैयायिक 


यद्षपि गगेप्त द्वारा सव्य स्याय का जन्म मिथिला से हुआ और बवर्घमान, 
भक्षघर आदि पिद्वानों ने उसका अनुवर्तव निया, फिर भी उसके भावी विकास 
था श्रेय बगाछ (नदिया) के बैयायिकों को है । नदिया में नव्य न्यास की यह 
परम्परा १६ वी से १७ वी झतारदी, एक सौ वप त्तक अटूट रूप में बनी रही। 
नब्य न्याय वा यह वाल स्वर्णयुग' वे नाम से कहा जाता है । 

मिथिला से नव्य न्याय वी यह ज्ञानथाती वगाल में विस भ्रकार प्रविष्ट हुई, 
इसयो भी एव रोचक क्‍या बतायी जाती है। इस सम्यन्ध में वहा जाता है कि 
मिंविल्ला के तलालीत विद्वदृवर्ग को इसका वेडा गौरव जौर ध्यान भा कि 
साय न्याय वा काई भी अच्येता मिथिला में आकर ही उसका ज्ञानाजन करें । 
नाय न्याय वी जितनी भी द्रतियाँ हस्तलेखा के रूप में विद्यमान थी उत पर 
चयो दृष्टि रसी जातो कि न तो वे वाहर जाने पायें और न ही उनकी 
प्रतिद्चिपि करने दी जाय । पक्षवर मिश्र को शिप्य परम्परा में वासुदेव 
झार्वमीम,ने मिथिला में रबर सव्य न्याय वा अध्ययन किया और तत्सम्वन्धी 
सभस्त प्रामाणिक ग्रन्थों को कण्ठल्थ कर के अपने घर नदिया में गया । वहाँ 
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जाकर उसने कण्ठस्थ ग्रत्थो को लिपिवद्ध किया और तदतन्तर वगाल में नव्य 
न्याय की प्रतिष्ठा वी । 
बासुदेव सावभौम 

जैसा कि ऊपर निर्देश किया जा चुका है, वासुदेव सार्वभौम नदिया 
(मबद्ीप, बगाढ) के निवासी थे। मिथिला में आकर उत्होते नव्य न्‍्याग का 
अध्ययन किया और वाद में वगाल वापिस आकर वहां एक विद्यापीठ की स्थापना 
की | इनका स्थित्तिकाल १५ ची झताब्दी का अन्तिम भाग है । इनके द्वारा स्थापित 
नवद्वीप का यह विद्यापीठ बहुत हो प्रसिद्ध हुआ और अपने युग में बह नव्य व्याय 
के अध्यापन का एक्मान वैन्द्र सिद्ध हुआ । वासुदेव सार्दभीम ने 'ठत्त्वचिस्तामणि 
व्यास्या' नामक ग्रत्थ लिसा, वित्तु उनकी रपाति वाल में नव्य न्याय के 
विद्याप्रीठ को स्थापित करने और अनेक सुयोग्य शिप्यो को पैदा करने में अधिक 
है। रघुनन्दन, छृप्णानन्द और रघुनाथ शिरोमणि आदि उन्ही के शिष्य थे ६ 
चैतन्य महाप्रभु को भो इन्ही का श्िप्य बताया जाता है । 
रघुनाथ शिरोमणि 

नथ्य न्याय के क्षेत्र में स्थाति एवं पाण्डित्य की दृष्टि से गरैश उपाध्याय के 
बाद रघुनाथ शिरोमणि का नाम आता है। ये अद्भुत तार्किक थे और 
इनके इसी अद्भुत पाण्डित्य के कारण नवद्वीप के विद्वत्समाज ने इन्हें 
तरकेशिरोमणि' की उपाधि से सम्मानित क्या था। इनका जन्म १४७७ ई० को 
नदिया में हुआ था। इन्होने पक्षयर मिश्र के 'तत््वचित्तामणि मप्याक्षोक पद 
“मण्यालोरदीधिति' नाम से एक टीका छिखवर नब्य न्याय के क्षेद्र में युग 
परिवत्तेत किया। यह टीका ग्रत्य 'दीधिति' नाम से प्रसिद्ध है और इस्तका मौलिक 
महत्व है। बाद में नैयायिको ने इसी टीका ग्रन्थ पर टीकाएँ लिखी । 
भयुरानाथ तकदापीश 

ये रघुनाथ तकंशिरोमणि के शिप्य थे। इनका स्थितिकाल १६वीं शताब्दी 
है । इन्होने 'तत्त्वचित्तामणि' पर और 'दीधिति' पर दो टीकाएँ लिखी, जो 
साथुरी' नाम से प्रसिद्ध है । 
जगदीश भट्टाचार्य 

नवद्वीप के वैयायिकों में जगदीश भट्टाचार्य का महत्त्वपूर्ण स्थाव है। ये 
१७वी शताब्दी में हुए । इन्होने 'दीधिति' पर एक टीका लिखी, जो 'जागदीशी' 
नाम से विद्यात है। इसके अतिरिक्त झब्दशवित पर लिखों हुई इतवी 
“इब्दशकित प्रकाशिक्ए' नामऊ कृति इनके मौलिक पाण्डित्य वा पर्टिवय देती 


२११ न्याय दर्शन 


है। प्रशस्तपाद के भाष्य पर इन्होने 'माष्यम्‌वित' टीका छिसी । इनका तरकमृतता 
ओर इनके अनेको स्फूट निवन्‍्ध भी इनके पाण्डित्य के सूचक है । 
गदाघर भ्रद्टाचार्य 

नव्य न्याय के क्षेत्र मे जगदीज्ञ भट्टाचार्य के बाद गदाघर भट्टाचार्य का नाम 
एवं महारथी के रूप में स्मरण किया जाता है । इनका समय भी १७वी शवतालदी 
था । इन्होंने 'दीघिति” पर बुहन्‌ व्याग्या लिखी, जो गदाधरी” वे नाम से 
प्रसिद्ध है। नाय न्याय के क्षेत्र में जागदीजी' और ग्रादाधरी' वा वडा हो 
समान एवं प्रचललन है । इस टीका के अतिरिक्त उन्होंने उदयन के 
आत्मतत्वविवेवष” पर दटीवा और 'त्त्वचित्तामणि” के प्रमुप जो पर 
“मूलगादावरी' नामक व्यारथा लिखी । इसके अतिरिक्त इन्होने “व्युत्पत्तिवाद', 
शक्तिवाद' आदि अनेक निवन्ध भी छिखें। 

नब्य न्याय के अन्य आचार्य 

यद्यपि १५बी झतादव्दी के अन्त में बंगाल का विद्यापीठ स्थापित होकर नब्य 
न्याय वा एक्मान केद्ध बना हुआ था, फिर भी इस बीच मिथिला और देश 
के अन्य भागों में भी नव्य न्याय की दिशा में निरन्तर थार्य हो रहा था। इस 
प्रकार के विद्वाना में दवरमिथ्र, विश्वतवाथ पचानन और अनभट्ट का नाम 
उल्देखनीय है| इन्हे नव्य-न्याथ थे नवीनयुग का प्रमुख टीवाबार भी माना 
जाता है । * 
शंकर मिश्र 

शझवर मिश्र मैथिल ब्राह्मण थे। मियिल्‍्ा में वे अयाची मिश्र के नाम से 
विख्यात हैं और उसके इस नाम के मूछ में एक मनोरजक क्या भी हूँ । उनके 
पिता भवनाय मिश्र न्याय के प्रकाण्ड विद्वान्‌ थे | शकर मिश्र का स्थितिकारू 
१५वीं शताब्दी था। उन्होंदे 'जागदीशी टीव' और “वैर्शैपषिज्मृत! पर 'पस्वर' 
सामक टीका बड़ी ही सरल भाषा में लिखी है । थे दीकाये छातोपयोगी 
दृष्टि से बडी छोकप्रिय हैं । 
विश्वनाथ पचानन 

ये बगीय ब्राह्मण थे और १७वी झा० में हुए । इन्होने न्वायमूत्रवृति', 
“भापा परिच्छेद! या कारिकाबछी/ और उसकी टीका “सिद्धाल्न-मुक्तादली” 
आदि ग्रस्थ छिसे । इनदे ये ग्रन्थ छात्रोपयोगी और वहुप्रचलित हैं ! 
अप्रभट्ट , 

ये दक्षिणात्व थे । इनबी छोड़प्रिय हृति तर्वंसग्रहं का बई दृष्टि 
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से महत्त्व हैं । वास्तव में पिछछे २५०-३०० वर्षा से विश्वनाथ पचानन की 
न्यायमसिद्धान्त मक्तावली' और तक्सग्रह की जितनी स्याति रही है उतनी किसी 
अन्य भ्रन्य की नहीं । ये दोनों इृतिया न्याय में प्रविष्ट होने वाले विद्यार्थी के 
लिए कुजिजवा है । दाना ही सरल, सुगम और सुबोब हैं। तर्क॑सग्रह” पर प्रन्य््ता 
की 'तर्कमग्रहदीपिका' नामक टीका भी है । इसक अतिरिक्त अनभट्ट ने पक्षयर 
मिश्र के मप्यालात” पर सिद्धा|्जन' नामक पाण्डित्यपूर्ण टीका भी लिखी है। 
न्यायसृत्र 

गौतम का 'न्यायसूज' न्‍्यायदर्शन का आवार है । इसकी विपय-सामग्री पाँच 
अब्यायों में विभवत है और प्रत्येक अब्याय में दो दो आहिनक (खण्ड) हैं । 

पैयम अध्याय में न्याय के सोलह पदार्थों का नाम-निर्देश करने के उपरान्त 
अत्यक्ष आदि चार प्रमाणा का विवेचन, आत्मा, शरीर आदि बारह प्रकार 
के प्रमेया का निस्पण , किर सशय, प्रयोजन दृष्टान्त और सवतत्र, प्रतितत आदि 
चार प्रकार क सिद्धाल्ता की व्याख्या, उसवे वाद प्रतिज्ञा, हतु, उदाहरण, उपनय, 
निग्मन, तक निणय का विवेचन, और अन्त मे बाद, जल्प, वितण्डा, हेत्वाभास, 
जिविध छल, जाति तथा अन्त में निग्रहम्यान पर प्रकाश्न डाछा गया है। 

हसरा अध्याय अधिक तकंपूण है । उसमें संशय, प्रमाणचतुप्टय, प्रत्यक्ष, 
अदुमान, उपमान, शब्द, व्यवित, आकृति और जाति के सम्यस्थ में पूर्वपक्ष की 
दाकाजा तथा आक्षप्रा का युक्तियुक्त समायान करके न्याय के पक्ष को अधिक 
मजेयूत बनाया गया है । 

तीसरे अब्याय में लात्मा आदि बारह प्रमेगो का विस्तार से विवेचन किया 
गया हैं। उसमें नास्तिऊवादी विचारवा बे इन्द्रियचैतन्यवाद ओर शरीरात्मवाद 
वा सण्टन वरक आत्मा बे नित्यत्त्व तया इन्द्रिय एवं वियया की नि सारता का 
म्रत्तिपाइन किया गया है । 

चौथे अच्याय में प्रवृत्ति तथा दोप का विवेचन, जन्मरान्तर या सिद्धान्त, 

डेप एव माक्ष और अवयव-अवययी आदि विपयो का निर्पण क्या गया है । 

पाँचवें अध्याय का विपय चौयीस प्रवार को जाति के प्रभेदा और बाईस 
प्रवार के निम्नहस्थान के कृक्षण निर्धारित करके उनके स्वरूप को समझाया 
गया है। 

इसे अह्यर यदि 'न्वासूत्र' के उक्त पाँच अव्याया की सामग्री को विपयत्र म 
से पिमकत्र किया जाय ता उसको चार प्रमुख भागो में रखा जा सबता है। पहदे 
भाग में प्रमाण सम्पन्यी विवेचन, दूसरे भागम॑ भौतिक जगत्‌ का स्वरूप, नीसरे 


र्र्र * न्याय दर्शन 


भाग में आत्मा तथा मोक्ष का निर्षण और चौथे भाग में ईइयर-सम्वन्धी विचारों 
को इस रूप में देखा जा सकता है । 
* पदार्थ परिचय 

दर्शन के प्रत्येक सम्प्रदाय में अपनी-अपनी दृष्टि से जगतू जीव, आत्मा, 
परमात्मा, मोक्ष और जन्मान्तर आदि के सम्बन्ध में अनेक भ्रकार से विचार 
किया गया है । सभी दर्शनो का अन्तिम लद्य है निश्रेयस की प्राप्ति । 
सभी दर्शनो ने इस निशेयस की प्राप्ति के छिए अछूग-अछय साधन और 
उपाय बताये हैं । न्याय दर्शन के आधारमूत ग्रन्थ, गौतम के “न्यायसूत' मे इस 
नि श्रेयप्तस्तिद्धि के लिए सोलह उपाय, जिन्हे 'पदार्थों' की सज्ञा दी गयी है, बताये 
हैं । वे सोलह पदायय हैं: (१) प्रमाण, (२) प्रमेय, (३) सश्यय, (४) अ्योजन, 
(५) अवबव, , (६) दृष्टान्त, (७) परिद्धान्त, (८) ते, (९) निर्णय, 
(१०) वाद, (११) जल्प, (१२) वितण्डा, (१३) हेत्वाभास, (१४) छल, 
(१५) जाति और (१६) निग्रहस्थान । 

(१) 


प्रमाण विचार 


ज्ञान का स्वरुप और उसके भेद 

प्रमाण-विचार से पहले हमें यह जान लेना चाहिए कि ज्ञान का स्वदप 
बया है । ऊपर जिन सोलह पदार्थों को ग्रिताया ग्रया है उनका ज्ञान प्राप्त करने 
मे ही नि.श्रेयस की प्राप्ति होती है। जिस प्रकार दीपक के प्रकाश से हम 
घट, पट आदि वस्तुओ को पहचानने में समर्थ होते हैं उसो प्रकार जान के 
आलोक से ही पदार्थों के वास्तविकः स्वरूप का बोच होता है । 

ज्ञान के प्रमुख दो*भेद है: प्रमा और अप्रमा । अयार्थ ज्ञान की प्रमा 
(प्रसिति) बहते है. (यदर्य विज्ञानं सा प्रभा) । अर्थात्‌ जो वस्तु जैसो है उसको 
दीक वैसी ही समझना 'प्रमा' है। इसके विपरीत किसी वस्तु को स्रमवश था 
अज्ञानवश दूसरी तरह की समझना “अग्रमा' है। उदाहरण के लिए सर्प को सर्प 
समझना और सीपी को सौंपी समझना प्रमा' हैं और रस्सी को सर्प समझना 
और सौपी में चाँदी का मस्रम होना अप्रमा' है। सक्षेप में सथार्थ ज्ञान को प्रमाँ 
तथा अययाथं ज्ञान को अप्रमा' कहते है । 

प्रमा के चार प्रमेद है : प्रत्यक्ष, अनुमिति, उपमिति और दाब्द ) इसी प्रकार 
अप्रमा के भी चार प्रभेद हैं स्मृति, सशय, स्रम और तर्क । प्रमा वे प्रभेदो का 
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विवैचन भागे किया जायगा । अश्नमा का पहला प्रमेद रमृति है । किसी वीती 
हुई वस्तु या घटना वे अनुभव पर आधारित ज्ञान 'स्मृति' कहछाता है, जो 
ययाय॑ ज्ञान नहीं है। यदि यह अवुमव ययाय्य होता है तो 'स्मृति' मो यथा होती 
है और मद्दि अनुमव अययार्य होता है तो स्मृति भी अययाय्य होती है। स्मृति" 
को ययाय॑ ज्ञान इसलिए भी नही माना जाता क्योकि उससे कोई नया ज्ञान नहीं 
होता, वोने हुए अनुभव की पुवरावृत्तिमात्र होवी है। 'सदय ज्ञान सदिग्ध 
कोडि का होते से 'प्रमए/ नही कहराता १ “शर्म में 'सशय नही होता और उसका 
प्र्यक्ष भी होता है, किन्तु उप्तते विषय की यवार्थता प्रकट नही होती। 'तर्क' के 
द्वारा भी वस्तुआ के गया झूप की जानकारी नहीं हो सकती है। तक से 
अनुभानिक ज्ञात की पुष्ठि भले हो हो सबती है, यधार्थ ज्ञान उससे भी प्राप्त 
नहीं किया जा सकता है । 
ज्ञान के आधार 

ऊपर हमने जिसको यथार्थ ज्ञान [ प्रमा था प्रमाण ) वहा है उसकी 
पूर्ण जानकारी 'प्रमाता' ओर प्रमेंय' के बिना नहीं हो सकती है। ज्ञात 
(प्रमाण) की अपेक्षा के लिए चेतन व्यवित को आवश्यकता है। उस्ती को 
जञाता' अथवा 'प्रमाता' वहा जाता है। ज्ञान वा जाबार होता है विषय, उती 
को 'प्रमेंग' कहा जाता है (योःर्थ, तत्त्वत: प्रमोयते तत्पमेयस्‌) | शेम (प्रमाता) 
ओर विपय (प्रमेग) के बिना ज्ञान का होता सभव नहीं है। घट, पढ़, अद्व 
आदि प्रम्नेघ हैं। उदाहएण के छिए आपके आगे अश्व खडा है। इस अश्ब को 
आप तभी अरब सपझेंगे, जब कि आप, अइव और देखना, ये तीनो हेतु एक साथ 
उपस्थित हो । आप 'प्रमाता' है, अश्व 'प्रमेय! है और देखना 'प्रमाण' है। मे 
सीना प्रम्मा (ज्ञान) के हेतु है । 
अमाण का लक्षण 

प्रमाण वे साथ प्रमेय बौर प्रमाता की कया स्थिति है, इसकी जान हेने के 
बाद हम प्रमाण का बास्तविव छक्षण इस प्रवार निर्धारित कर सकते है। जिस 
साधन के द्वारा त्रमाता को प्रमेय वा ज्ञान होता है उसे प्रमाण! कहते हैं । 

छौकिक पदार्थों के मान [तौछ) का निर्ारण करने के छिए जिस प्रवार 
तुझा (तराज्‌) वी आवश्यकता होती हूँ, उसी प्रवपर न्याय दर्शन में ज्ञान के 
सत्यासत्य निर्धारण के लिए प्रमाण पदार्थ को आवश्यकता होती है। न्याय 
दर्शन में इसे लिए प्रमाण बी सत्ता सर्वोपरि भानी गयी है और इसी कारण 
न्याय देन का अपरनाम प्रमाणशास्त्र भी है । < 


द्र५ स्थाय दर्शन 


भ्रमाण के अवान्तर भेद 

ऊपर हमने प्रमा के चार प्रभेद बताये है प्रत्यक्ष, अनुमिति, उपमिति 
और दाब्द । इन चारा ज्ञानो को उत्पन्न करने में जो सय से अधिक सहायक 
है उसी को 'प्रमाण' कहते हैं। चार्वाके से लेकर वेदान दर्शन तक प्रमाणा 
पर गरभौरता से विचार क्या गया है। चर्वाक ने केवल प्रत्यक्ष प्रमाण वा 
स्वीकार क्या है! वौद्धी तथा वैश्वेषिका ने प्रत्यक्ष और अनुमान, दो प्रमाण 
मानें हैं। सात्य में प्रत्यक्ष, अनुमान तया शझाद को प्रमाण माना गया हैँ । 
भीमाता में गुरुमत के प्रतिप्लापक प्रभावर मिश्र के मतानुसार पाँच प्रमाण 
हैं : प्रत्यक्ष, अनुमान, उपमान, झब्द तथा अनुमिति। मीमामा में कुमारिल 
भट्ट और वेदान्तियों ने प्रत्यक्ष, अनुमान, उपमान, भाद, अर्यापत्ति तथा अब्द, 
इने छह भरमाणो को स्वीकार किया है। स्याय दर्शन में चार प्रवार के प्रमाण 
माने यये हैं प्रत्यक्ष, अनुमान, उपमान गौर दब्द । 


प्रत्यक्ष प्रमाण 


अत्यक्ष का लक्षण 

जो वस्तु आँखों के सामते विद्यमान है, इन्द्रियाँ जिसको प्रत्यक्ष देख रही हैं, 
सामान्यतया वही प्रत्यक्ष! हैं। इसलिए उसको मिविवाद और रिसेक्ष वहा 
गया है। वहां भी गया है इद्धियायंत्नन्निकर्षोत्पन ज्ञान प्रत्यक्षम । अयति्‌ 
इन्द्रिय और पदाय॑ के सयोग ( सन्निकर्ष ) से उत्पन ज्ञान प्रत्यज' कहछाता है । 
इसी की यथायं ज्ञान कहा गया है। उदाहरण के लिए मेरे सामने जो पुस्तक 
है, मेरी आखें जिसको देख रही हैं, जिसके पुस्तक होने म मुझे काई सन्देह 
नहीं है, दही प्रत्यक्ष ज्ञान, प्रत्यक्ष प्रमाण का विषय है । 

प्रत्यक्ष दी परिभापा में हमने तीत बाता का उल्लेख किया है * इच्दिय, 
पदार्थ और सनिकर्ष । इनको जाने छेने के बाद प्रत्यक्ष अमाण की वहुत बुछ 
ह्थिति स्पष्ट हो जाती है । 
इच्द्रिय 

इच्धियाँ के प्रमुख दो भेद हैं, कर्मेन्दिय जोर ज्ञानेन्द्रिय । अत्यक्ष ज्ञान वे 
लिए हमें जञानेर्दियों की आवश्यकता होती है । वे हैं गाँख, जीम, ताक, त्वचा और 
कान । उनवे द्वारा नमझ हमें रूप, स्स, गन, स्पर्श और दू्द का ज्ञान होता है 


पदार्थ 
इन्द्रिब सम्बन्ध के लिए घट-पदढादि वस्तुओं ( पदायों ) का होता 
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आवश्यक है | तभी तो हम किसी वस्तु का प्रत्यक्ष ज्ञान प्राप्त कर सकेंगे। 
न्याय में सात प्रतार के पदार्थ माने गये हैं, जिनके नाम है द्रव्य, गुण, वर्म, 
सामान्य, विशेष, समवाय और अभाव । 
सन्निकर्ष 

पदार्थों के साथ इच्द्रिया के सम्मन्ध या सथोग को ही सक्निकर्प कहते 
है। चक्ष आदि जिन पाँच ज्ञानैन्द्रिया वा ऊपर उल्लेख क्या गया है वे विपय 
तब पहुँचकर उसके रूप का सस्कार छकर छौट आती है । इसी लिए इख्ियो 
को प्राप्यकारी (विपय वे सस्कार को ग्रहण करते वाली) कहा गया है। 
प्रत्यक्ष ज्ञान के लिए इच्द्रिय और पदाथ का होना आवश्यक है । पदार्थों 
के साथ इन्द्रियो के सयाग को ही इन्द्रियाथसन्निकप कहा गया है। 
सप्तिकर्ष के भेद 

सत्रिकर्ष के छह भेद है सयोग संयुक्तसमवाय, सयुक्तसमयंतसमवाय, 

समवाय, समवेतसमवाय और विशेष्यविशेषणभाव । 

(१) सपोग: किसी द्रव्य के साथ किसी इन्द्रिय का सथोग 'सयोग सत्ि- 
कप! कहलाता है । यह सयोग टूट जाने वार (विच्ठेश्) होता है । 
जैसे पुस्तक के साथ चक्ष्‌ का सयोग । 

(२) सयुक्तरामवाय : पुस्तक के साथ या गुलाब के साथ चक्षु वा सयोग 
सयोगसन्निकर्ष” हुआ । विस्तु पुस्तक वे साथ उसका “रूप! और 
युछाब के साथ उसका गृछाबी रग' समव्रेत है । उनसे भी हमारी 
आँखों का सत्निकर्प होता है । यही 'सयुकत समवाय' कहछाता है । 

(३) संयुकतसमबेतसमवाय किसी इन्द्रिय बे साथ कसी द्रव्य वी 
सामान्य जाति का समवेत-सयोग 'सयुवृतसमवेतसमवाय', वहारात्ता 
है। जैसे घट की जाति 'घटत्व' है। घट की इस सामान्य 
जाति ने उसको 'घढ' से अऊूग कर दिया है। चक्षु के साथ धट वा 
सयोग' सम्बन्ध, चक्षु के साथ घटरूप' का 'सयुकत समवाय 
सम्बन्ध और चलु के साय 'घट-हूप-त्व” का 'सयुक्तसमवेतसमवार्मा 
सम्बन्ध हैं । 

(४) समवाय : आकाश के साथ झद्द वा 'समवाय' सम्बन्ध है, वयोवि 
शब्द उसका विश्ञेप गुण है । क्रव्णन्द्रिय वी उपयोगिता इसी मे है 
कि उसे दारा शब्देज्ान प्राप्त हा | इसलिए श्रवर्णन्द्रिम में शब्द 

(आदाश ) समोत रूप में विद्यमान रहता है। अत. पदार्त (शब्द) 
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के साथ श्रवर्णेन्द्रिय के सम्बन्ध को समकाय कहते हैं। कान से 
ही शब्द का प्रत्यक्ष ज्ञान होता है। 

(५) समदेतसमवाय शब्द के साथ उसवा इच्दत्व (जाति) समवेतत 
(अविच्छेद्य) रूप में रहता हैं। अत समवेत पदार्थ शब्द म, समवाय 
रूप में वियमान शब्दत्त्व' जाति के साथ इन्द्रिय के सम्बन्ध को 
'समवेत समवाय' सम्बन्ध कहते हैं । 

(६) विशेष्यविशेषणभाव 'मेज पर पुस्तक नही है” इस वावय में 'मेज' 
'विश्येप्य! और पुस्तक का न होना” (अभाव) उसका विशेषण है । 
यद्यपि हम वस्तु के अभाव को नही देखते, बल्कि देखते है उस अभाव 
युक्त आधघार को, फिर भी हमारा इन्द्रिय-सम्बन्ध विशेष्य-विशेषणभाव 
से उस अमाव पदार्थ के साथ भी हो जाता है। अर्थात्‌ विशेष्य 
(भाव) के द्वारा हम विश्येषपण (अभाव) का भी प्रत्यक्ष ज्ञान प्राप्त 
करते हैं ( 

भन और आत्मा का प्रत्यक्ष 

वस्तु के प्रत्यक्ष ज्ञान के लिए, इन्द्रिय सन्रिक्पं के अतिरिक्त मन और 
आत्मा का सन्निकर्ष भी आवश्यक है, क्योकि इन्द्रिय और विपय का संयोग 
होने पर कभी कभी वस्तुओं का प्रत्यक्ष ज्ञान नहीं हां पाता | इच्धिय और 
आत्मा के बीच के क्रिया-व्यापार को जोडने के लिए मन एक कडी है । विषय 
के साथ इच्धिय का सम्बन्ध, इन्द्रिय के साथ मत का सम्बन्ध और मन के साथ 
आत्मा का सम्बन्ध होने पर ही प्रत्यक्ष ज्ञान की उपलब्धि होती है । बाहरी 
विपयो को ग्रहण करके इन्द्रियाँ भीतर पहुँचती है और उसके बाद उनको 
आत्मा तक छे जाने का कार्य करता है मन। इसकिए प्रत्यक्ष ज्ञान के लिए 
मन और आत्मा का सयोग भी आवश्यक है । 
प्रत्यक्ष ज्ञान फे छह कारण 

न्याय के अनुसार छह ज्ञानेन्द्रियाँ है। ऊपर हमने मन के सहित जिन पाँच 
इन्द्रिया को ग्रिनाया है वे ही मिलवर छह ज्ञानेन्द्रियाँ हैं । इन्हें ही प्रत्यक्ष जान 
के छह करण! कहा गया है ॥ इनमें मन अन्तरिन्द्रिय और साक, जिहवा, आँख, 
त्वचा तथा कान वाह्येन्द्रिय हैं, जितवे दारा क्रमश गन्‍्थ, रस, रग, स्पर्श और 
शब्द का ज्ञान होता है 
प्रत्यक्ष के भेद 

प्रकृत मैंयायिको और नव्य नैयायिको ने अनेक तरह से प्रत्यक्ष के भैदा का 
बुकत0 २ ०...ह.. कु 
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मिरूपण क्या है । विन्तु मोटे तौर से प्रत्यक्ष वे दो भेद माने जाते हूँ, मिनके 
नाम हूँ लौविक प्रत्यक्ष और अलौविक प्रत्यक्ष । 
लौकिक प्रत्यक्ष 

वस्तु वे साथ इच्धिय वा सबोग ही लोक्क प्रत्यक्ष कहछाता है। वह 
संयोग दो प्रकार से होता है * वाहय तथा मानस । वाहय प्रत्यक्ष आँख, कान, नाक, 
त्वचा तथा जिहवा के द्वारा होता है और मानस प्रत्यक्ष मानसिक अनुभूतियों के 
साथ मन के सयोग से होता है । इस प्रकार छोकिव प्रत्यक्ष के छह प्रकार होते 
हैं : चाक्षुस, भ्रौत, स्पार्शन, रासन, धाणज और मानस । यह दृष्टिकोण नव्य 
वैयायिको का है । 

प्राचीन नैयायिको के मतानुसार प्रत्यक्ष के दो प्रवार होतें है. सविबल्प 
भौर निविकल्प । इन दो भेदो पर प्रथम विचार वाचस्पति मिश्र की 'स्यायवातिक 
तालपय॑ टीका' में हुआ है । इससे पूर्वे इनका उल्लेख म॑ तो गौतम के 'न्यायमूत्र 
में हुआ है और न 'वात्स्थायन भाष्य' में ही। साख्यकारों, भीमासकों और 
वेदान्तियों ने भी इन भेंदों को स्वोकार किया है । 
सविकल्प प्रत्यक्ष. - 

सबिकल्प कहते हैं, सप्रदारक ज्ञान को 'सप्रफारऊ ज्ञानं सविकल्पम्‌' । प्रवार' 
कहते 'विशेषण' के लिए कोई भी वस्तु जब हमारे सामने आकार ( उद्देश्य 
विशेष्य) और प्रकार ( विधेय-विशेषण ), दोनों रूपो में विद्यमान रहती हूँ तब 
उस वस्तु का जो ज्ञान हमें उपलब्ध होता हैं उसी को सविकल्प प्रत्यक्ष कहते 
हैं । विद्यार्थी के हाथ में पुस्तव है', यह सविवल्प ज्ञान हुआ । इसी को 
'भाख्यात' ( भाषा के द्वारा अभिव्यवत्त ) तथा विशिप्ठ ज्ञान भी कहते हैं। 
निषिकल्प प्रत्यक्ष 

निष्प्रकार॒ब ज्ञान को “निविकल्प प्रत्यक्ष! कहते हैं “निष्प्रकारक शान 
निरविकल्पर् । दूसरे भब्दों में केवक वस्तुमात्र वे ज्ञान को “निविवल्प' बहते 
है। 'घट' के साथ 'घटत्व' वा ज्ञान सप्रकारव ज्ञान है, किन्तु केवल घट मात्र 
वा ज्ञान तिविन्‍ल्प ज्ञान है । ऊपर के उदाहरण में विद्यार्थी, हाथ! और 
(पुस्तक इस प्रकार विशेषणरहित वस्तुमात्र का ज्ञान 'निविवल्प' है। इसको मर 
अनाख्यातत और अविश्चिप्ट ज्ञान कहा जाता है। 

इस प्रकार 'सविवल्प' विशिष्टन्नान है और “निविवल्पों अविशिप्ट जान । 
अविशिष्ट (विश्येषणरहित) ज्ञान के बाद ही सविश्विप्ट (विशेषणयुक्त) ज्ञान वी 
प्राप्ति होती है । इन दोनो ज्ञानों में वस्तु की आत्मा एवं ही रहता है , विस्तु 
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भेद इतना ही है वि विविवत्प में जहाँ वह (आत्मा) अवास्यात (अव्यवत ) 
रहता है, सविवन्प में वहां बह आख्यात (व्यवत्त) होता है । 


अलोकिक प्रत्यक्ष 


नव्य नैयायिकों ने अलौविक प्रत्यक्ष के तीन प्रवार बताये है: सामान्य 
ह्क्षण, गाव रक्षण और योगज । 
सामान्य लक्षण 
जन सामान्य वी वहावन है कि मनुष्य मरणशील है । इसबा आशय न 

तो एक मनुष्य से हैं और न किसी मृत व्यक्ति से ही, वल्कि भूत, भविष्य और 
वर्तमान से, जितने भी मनुष्य हैं वे सब मरणशील है। यह सम्पूर्ण मनुष्य 
जाति वे लिए है। (दह जो एक मनुष्य से सम्पूर्ण मनुष्य जाति वा बोच हाता 
है वह अलौबिक प्रत्यक्ष के द्वारा ही समव है ।( एक मनुप्य से मनुप्यत्त और 
मनृष्यत््वधर्मविशिष्ठ सम्पूर्ण मानवता दा बोध ही सामान्यलक्षण प्रत्यक्ष है ॥- 
जान लक्षण 

(एक इछ्धिय का वियय दूसरी इचछिय द्वारा अनुभव होना ही 
'ज्ञानरक्षण प्रत्यक्ष' है | मह अनुभव अतीत ज्ञान के कारण होता हैं । उदाहरण 
$ लिए चन्दन के रग की देखकर हमारे मन में उसके गंध का भी अनुभव होता 
है | यह अनुभव इसलिए होता है, बयोकि उसको हम पहले देख चुके हैं। इस 
सम्बन्ध में एक उदाहरण और दे देना ययेप्ट है । बहुघा हम कहते हैं बर्फ ठडी 
दीख रही है' । यहाँ वर्फ वा ठडापन देखने का विपय, अर्थात्‌ आँख वा विपय 
नहीं है। बल्कि त्वचा का विषय है। इस प्रकार एक इच्धिय के विषय को दुमरी 
इन्द्रिय के द्वारा अनुभव करना ही ज्ञान लक्षण प्रत्यक्ष है। 
योगज 

योगास्यास द्वारा अलोक्क शक्ति प्राप्त व्यक्तियां वो ही 'योगज' प्रत्यक्ष 
होता है। इस योगज प्रत्यक्ष के दारा योगी अतीत-अनागत ओर समीपस्थ-दुरत्थ 
वस्तुओं वी साक्षात्‌ अनुभूति कर लेता है। 

अनुमान ग्रमाण 


अनुमान का लक्षण 

“अनुमान वा झब्दार्थ होता है पश्चादूद्यान | एक बात से दूसरी बात को 
देख लेना (अबू + ईक्षा) अथवा एक वात वो जान लेने के बाद उसी के द्वारा 
दूसरी बात को जान छेना ( अनुमितिकरण ) “अनुमान! कहलछाता है। घूम वो 
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देखकर अग्नि वे होने वा ज्ञान प्राप्तकर लेना ही पर्चादज्ञात है । प्रत्यक्ष वस्तु 
घूम वे आधार पर अप्रत्यक्ष वस्तु अग्नि वा ज्ञान प्राप्तवर लेना “अनुमान प्राण 
बा विपय है । 
अनुमान के साधन 

गौतम वे अनुमान खण्ड पर विचार करने से पूर्व उसके अवयवों वो जान 
छेना आवश्यक है। अनुमान वे थे साधन हैं छिग, लिगी, साध्य, साधन ( हेवु ) 
पक्ष, व्याप्ति, व्याप्य, व्यापक, पक्षधर्मंता, परामर्श और अनुमिति । 
लिए ; लियी 

/लिग' कहते है चिह्न या निश्ञान को, और यह चिह्नत या तिशान जिस 
दूसरी वस्तु का परिचायक होता है उसे वहते है (लिगी'। धूम लिंग है और अग्नि 
छिगी, क्योकि जहाँ धूम है वहाँ अग्ति है' इस वाक्य में अग्नि का परिचायक हुआ 
धूम और धूम से हमें जिस वस्तु के अस्तित्व का परिचय मिल रहा है वह है अग्नि । 
साध्य ; साधन : पक्ष 

अनुमान के द्वारा हम जिस निष्कर्प पर पहुँचते है उसे 'साध्य' कहते हैं, 
और जिस लक्षण के आधार पर ऐसा अनुमान क्या जाता है उसे बहते हैं 
'साधन' (हेतु) | जिस स्थान पर साध्य और साधन का होना पाया जाता है उसे 
बहते हैं 'पक्ष| । अग्नि साध्य हुआ, धूम साधन और पर्वत पक्ष । 
व्याप्ति : ध्याप्य : व्यापक 

धूम वे साथ अग्नि का नित्य सम्वन्ध पाया जाता है! इसी लिए तो कहा 
जाता है 'जहाँ-जहाँ धुवां है वहाँ-वहाँ अग्नि है'। घूम और अग्नि वे इसी तित्य 
साहचरय को 'व्याप्ति' कहते है । इस व्यात्ति ज्ञान पर आगे प्रंकाज्न डाटा गया 
है। ऊपर के उदाहरण में आग व्यापक है और धूम व्याप्य। 
पक्षप्मत्ता 

पक्ष ( स्थान>पर्वत ) पर घ॒र्म ( लिंग धूम ) का पाया जाता ही 
'क्षबरमंता' कहलाती है। यदि पव॑त पर धूम का होना नहीं पाया जाता तो वहाँ 
अनुमान के लिए, कोई गुजायश नही रहती है | 
परामर्श 

परामर्श वहते है विशिष्ट ज्ञान को। पक्षथर्मता ( पर्वत और धूम ) 
तथा व्याप्ति ( धूम और अग्नि ), इन दोनों के सम्मिलित ज्ञान से जी विश्िप्ट 


ज्ञान प्राप्त होता है उसे ही 'परामर्श' वहते है (व्याध्तिविद्विष्दपक्षघर्तता- 
ज्ञान परामर्श ) । ग 
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अनुमिति 

प्मर्ज के द्वारा जिस वस्तु वा ज्ञान श्राप्त होता है उसे अनुमिति' कहते 
हैं ( परामश्शशन्य ज्ञान अनुभ्तितिः )॥ पर्वत पर अग्नि है' यह परामर्श ज्ञान 
हुआ। अनुमान प्रमाण वा यही अन्तिम फ्ल हैं। इसी फर्वोत्पत्ति को 'अनुमिति' 
कहते हैं । 


अनुमान के पाँच अवयव 


गौतम वे अनुसार अनुमान के पाँच अवयव या अग होते है, जिनके माम हैं 
प्रतिजा, हेनु, उदाहरण, उपनय और निगमत 4 इस पचावयवयुक्तर अनुमान को 
ही प्रयावयववाक्या या न्यायप्रयोग' कटते है । 

(१) प्रतिक्षा : प्रत्िपाथ विपय को उपस्थित करना ही (प्रतिज्ञा वहहाती 
है । जैसे पर्वत पर अग्नि है' ऐसा कहकर पर्वत पर आग को सिद्ध 
किया गया है। 

(२) हेठ॒ : प्रतिज्ञा को प्रमाणित करने के लिए जिन युव्ितयां (साधना) 
का आश्रय लिया जाता है उन्ह हितु! कहने हैं। ऊपर वे उदाहरण में 
पर्देत ( पक्ष ) पर अग्नि ( साध्य ) ब्तंमान है, इस प्रतिज्ञा को सिद्ध 
करते के लिए यह युक्ति दी जायगी, क्योवि 'पर्कत में घूम है 
(घुमकावातु) । 

(३) उदाहरण : प्रतिप्राद्य (प्रतिन्षा) के समान काई दूसरा दुष्दात्त 
देता ही 'उदाहरण' क्हछाता हैं। किन्‍नु इस दृष्टान्त में हेतु और साध्य 
वा व्याप्ति-सम्बन्ध होना आवश्यक है। इसी लिए बाद के नैयायिको 
को कहता पडा व्याप्तिप्रतिपादकक उदाहरुणम्‌' | जैसे जहा-जहाँ 
घूम है वहाँ-वहाँ अग्नि है, यया 'रमोईघर', इस वाक्य के (रिसोईघर' 
के उदाहरण में हेतु और साथ्य का व्याप्ति सम्बन्ध भी है। 

(४) उपनय : 'उपनर्या दाद का अर्य है बपने निकट के आना या उपसहार 
अरना ) फ्री विजय चो झपने पक्ष में के ऊाठे के स्थिए दुफ कहेणें 

"पर्वत में भी वही अग्लिव्याध्य घूम विद्यमान है! । 
(५) निगमन : अतिपाद (प्रतिज्ञा वाक्य) जब साध्य कीटि (असिद्ध 
स्थिति ) से हेठु के द्वारा सिद्ध कोडि में आा जाना है तब उसे 'निममना 
>र्नेंहा जाता है। अब हम अत पर्वत में धूम है इस वाक्य को प्रतिन्ा 
न कहकर निग्रमन कहेंगे? 
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इस पचावयव वाक्य वा स्वरूप इस प्रकार समझा जा सकता है: 
१ पर्वत में अग्नि है प्रतिज्ञा 
२ वयोंकि वहाँ घूम है हेतु 
३. जहाँ-जहाँ धूम हाता है वहाँ-बहाँ अग्नि होती है, जैसे रसोईघर 
उदाहरण 
पर्वत में भी उसी प्रकार का घूम है. उपनय 
५ इसलिए पर्वत मे भी अग्ति है निगमन 
व्याप्त का सिद्धान्त 


ऊपर हमने “व्याप्ति” के सम्बन्ध में कुछ सकत किया है। न्याय दर्शन के 
क्षेत्र में 'व्याप्ति' का बडा महत्त्व माना गया है। दो बस्तुआ के नियत साहचर्य 
( सवंदा एक साथ रहने ) को ही “्याप्ति' कहते है । जहां दो सहचर वस्तुओं 
की अनियमिति ( सवंदा एक साथ न रहना ) हो वहाँ व्यभिचार' बहा जाता है। 
उदाहरण के लिए घूम और अग्नि का नियत साहचर्य है, किन्तु जल और मछली 
दोनो वस्तुओं का सहचर सम्बन्ध होने पर भी दोनो का एक दूसरे के बिता 
रहना भी पाया जाता है। इसलिए जल और मछली का व्यभिचरित (अनियमित) 
सम्बन्ध है। किन्तु धूंम और भग्नि का अव्यभिचरित ( नियत ) सम्बन्ध है! 
इसी नियत-सम्बन्ध को “व्याप्ति' वहतें है । इसी के अपर नाम 'एकान्तिवभाव| 
( एक का दूसरे के आश्रित ) तथा “अविनाभाव” ( एक वस्तु का दूसरी वस्तु 
के अभाव में ने रहना ) भी है। 
अनुमान के भेंद 


प्राचीन न्याय के अनुसार 

गौतम के 'न्यायसूत्र' के अनुसार अनुमान प्रमाण वे: तीन प्रवार होते है. 
पूरबंबत, शेपवत्‌ और सामान्यतोदिष्ट । अनुमान के ये भेद व्याप्तिभेद वे 
अनुसार हू । सक्षेप में कहा जाय तो पूर्ववत तथा शेषदत्‌ अनुमान बार्ये-कारण 
* के तियत सम्बन्ध के द्वारा होते हैं, जव कि सामान्यतोदिप्ट में कार्य-कारण वी 
आवश्यकता नही होती है । 

३. पूर्ववर्त्‌ : पूर्बंबत्‌ अनुमान उसे बहने हैं, जिसमें भविष्यत्‌ कार्य का 
अनुमान बरतमान कारण से होता है । न्याय में अब्यवहित 
परवर्ती घटना वो 'बारण कहते हैं और कारण के नित्य 
अव्यवहित परवर्ती घटना को वार्य' बहते हैं। जैसे मेध को जछ 
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से भरा हुआ देखबर वारीश होगी' यह अनुमान 'कोषवत्” बहा 
जाता है । 

२. शेषवत्‌ : 'शेष' कहते कार्य के लिए। जिसमें वर्तमान कार्य से विगत 
कारण का अनुमान किया जाता है उसे 'बेपवत्‌' कहते है। जैसे नदों 
को ग्रदली तथा वेगवती धारा को देखकर कही वारीजञ हुई है! यह 
अनुमान करना । 

इन दोना अनुमान-भेदा मे साधन-साध्य के बीच कारण-वार्य तथा 
कार्मे-कारण का सम्बन्ध दिखाया गया है। 

३. साम्रान्यतोदिष्द : बिसी वस्तु के साधारण रूप को देखकर उत्तके आधार 
पर उसचस्तु केपरोक्ष रूप का जिसके द्वारा ज्ञान होता है उसको 
“सामान्यती दिप्ट' अनुमान कहते है। जैस सूर्य को प्रात काल पूर्व दिशा मे 
देखने के पश्चात्‌ सायकाल को पुंत पश्चिम दिश्ा में देखकर यह अनुमात 
किया जाता है. कि सूर्य गतिशील है! । यद्यपि सूर्य की गति को हम 
प्रत्यक्ष नही देखते, किन्तु उसके स्थान-परिवर्तन से यह अनुमान छगा 
लेते है कि उसमें गति है। इसी को सामान्यतोदिप्ट' अनुमान वहां 
गया है । 

ने्य न्याय के अनुसार 

नव्य न्याय वे अनुसार अनुभान वे तोन प्रभेद माने गये हूँ. वेवछास्वयी, 
बेवलच्यतिरेगी और अस्वयब्यततिरेगी । अनुमान वे इन त्तीनों प्रभेदों वी 
परिभाषाये समझने से पूर्व उनमे प्रयुक्त पारिभाषिव शब्दा वा अर्थ समझ लेना 
आवश्यक है । 

अन्वय' वा अर्थ होता है साथ (साहचर्य) और व्यतिरेक' का अर्थ होता 

है साहचर्याभाव या अविनाभाव (एक वस्तु का दूसरी वस्तु वे अभाव मे न 
रहना) ( नहाँ आग है वहाँ धूम है” यह हुआ अन्वर्थ का उदाहरण, और 
“जहाँ भांग नही वहाँ घूम भी नही ' यह हुआ व्यतिरेव का उदाहरण । 

इसी प्रकार पक्ष', सपक्ष' और “विपक्ष” के सम्बन्ध में भी जान छेना आव- 
इयक है | 'पक्ष/ उसको कहते है, जिसमें साध्य ना होना पहले से निश्चित न 
हो, जैसे पर्वत में अग्नि है” इस उदाहरण में पर्वेत पक्ष' में अग्नि साध्य' का 
होना पहले से निश्चित नही था । इसी साध्य (अग्नि) के अस्तित्त्त को सिद्ध 
करने के लिए अनुमान प्रमाण वी आवश्यकता हुईं है ! इसी प्रकार जिस वस्तु 
में साध्य वो होना निश्चित रुप से ज्ञत्त हो उसे 'सपक्ष' कहते हैं, जैसे रसोईघर 
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में आग का रहता निश्चितप्राय है जिस वस्तु में साध्य का न होना (अभाव) 
निश्चित रूप से ज्ञात है उसे विपक्ष' कहते है ; जैसे यह निश्चित रूप से 
ज्ञात है कि पाती में आग नही होती ) 

१- केवलान्वयों : जिसकी व्याप्ति केवल अन्वय के द्वारा स्थापित हो 
और जिसमें व्यतिरेक वा सर्वधा अभाव हो वह 'ड्ेवछान्वयी' अनुमान 
कहछाता है। इस अनुमान में उद्देश्य और विधेष के बीच व्याप्ति सवध 
होता है । घट, पट आदि सभी वस्तुएँ इसका उदाहरण है । ऐसी कोई 
वस्तु नहीं जिसका नाम न दिया जा सके । सभी वस्तुएं ज्ञातव्य (प्रमेय) 
भी है और उनके नाम भी दिये जा सकते (अभिषेय) है । जो अभिषेय 
नही है दे अज्ेय हैं! ऐसा दृप्टान्त नही मिल सकता है । 

२. केवल व्यतिरेकों : जिसमें साध्य के अभाव के साथ-साथ साधन 
के आभाव का व्याप्तिज्ञान से अनुमान होता है, साधन और साध्य की 
अन्वयमूलक व्याप्ति से नही, वह 'केवछ व्यतिरेकी' अनुमान कहलाता है। 
दूसरे शब्दों में कहा जा सकता है कि जहाँ केवल व्यतिरेक का दृष्दान्त 
पाया जाय, अन्वय का नहीं, जैसे 'जो-जो आत्मावान्‌ नही है, वे वे चैतन्यवान्‌ 
भी नही है, यथा जड़ पदार्थ! इस वाक्य में साधन 'चैतन्थ' को पक्ष आत्मा 
के बिना वही भी देखना-सुनना सभव नही है । 

३. अवयध्यतिरेकी : जिसमें अन्वय 'सपक्ष' और व्यतिरेक विपक्ष 
दोनो के दृष्टान्त देसने को मिले | इसमे व्याप्ति का ज्ञान अन्य और 
व्यतिरेक, दोनों की सम्मिलित प्रणाली पर निर्मर होता हूँ जैसे : (१) सभी 
धूमवान्‌ पदार्थ बहिनमान्‌ हैँ; पर्वत घूमवान्‌ है; अत पर्वेत वहिनमान्‌ 
है। (२) प्रभी वहितहीन पदार्थ धूमहीन है, पर्वत घूमबान्‌ हैं; अतः पर्वत 
बहिनमान्‌ है । 


हेत्वाभास 


हेत्वाभास न्याय का स्वतत्र पदार्थ है, जिसका क्रम 'वितण्डा' के बाद और 
छल से पूर्व रखा गया है; हिन्तु हेतु' अनुमान का आधार होने के कारण 
उप्तका विवेचन अनुमान प्रकरण में यही पर किया जाना आवश्यक है । यदि 
हैतु विशुद्ध हो, दोषो से रहित हो तो अनुमान शुद्ध होता हैं और यदि हेतु दुष्ट 
हो तो अनुमान भो दूषित हो जाता है; और तत्र उसे 'हेत्वाभास' कहते हैं । 

हित! का लक्षण देते हुए बताया जा चुका है कि जिसमें साध्य वो 
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सिद्ध करने की योग्यता हो वह हिलु' है| रिन्‍्नु जो हेनु न होने पर भी हेतु को 
तरह दिखाया दे, अर्थात्‌ जिसमें साध्य को मिद्ध करने की योग्यता न हो उसे 
हिलवामास' बहते हैं (अस्तापको हेतुत््वेनामिमतों हेत्वामासः) । ऐसे दुप्ट 
हेतु में अनुपान में हेल्वानास दोष आा जाता है ॥ प्रदत और नब्य न्याय 
में इसके पँचन्याँच भेद बनायें गये हैं। किन्तु उनमें परस्पर कोई 
अन्तर नहीं है। प्रहवत न्याय के सव्यमिचार, विरुद्ध, प्रकरणसम, साध्यतम 
और वछादोत, इन पाँच भेदों का पर्यवसान नब्य व्याय के सव्यभिचार, 
विरुद्ध, सत्रतिपक्ष,, अमिद और वाधित, इन पाँच भेंदों में हो जाता है। 
बल्कि प्रड्नत न्याय के हेल्वामासों की अपेक्षा नव्य न्याय के हेत्वाभासों पर 
गरभीरता से विचार किया गया है । 
३. सब्यभिचार : जिस हेतु में अव्यभिवरित (नियत) ध्याग्ति न हो 
उसे 'सथ्यभिचारी' देत््वामास बहने हैं , जैसे . 
सभो द्विषद बुद्धिमान्‌ हैं » 
हम द्विपद है; 
अत हम बुद्धिमान्‌ है 
यहाँ हेतु 'द्विपद' और साध्य (वृद्धिमान्‌' में अव्यभिचारी व्याप्ति नहीं है, 
मंधोझि कुछ द्विपद बृद्धिमान्‌ होते हैं और कुछ नहीं भी होते। इस प्रधम 
हैत्वाभास को 'अनैकान्तिय” भी कहते हैं । जैसे 
सभी दिपद्‌ बुद्धिहान हैं, जैगे कबतर 
हस द्विपद है 
अत हम युद्धिहीन है 
यहाँ साहचार्य एकन्तरूप से साध्य वेः साय ही नहीं, अन्य वस्तुओं के साथ 
भीहै। 
३» विदद्ध : जिम अनुमान में साध्य के अस्तित्व के विपरोत उसके अभाव 
को ही पक्ष में सिद्ध किया जाता है वह विरुद्ध हेत्वाभास कहलाता है । जैसे 
शब्द नित्य है 
क्योकि बह उत्पन्न होता हैं 
यहाँ घब्द के उत्पन्न होने से उसके नित्पत्व को नही, वरत्‌ उसके अनित्यत्व को 
मिद्ध किया गया है, क्योंकि उत्पत्तिशीर उस्तुपें सदा ही विनाशशीछ होती हैं, 
नित्य नही ) हि 
है. सत्मरतिषक्ष : जिस हेतु में साथ्य के चैपरीत्प को सिद्ध करने वे 
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हिए दूसरा प्रतिपक्षी हेतु दिया गया हो वह 'सत्रतिपक्ष' हेत्वाभात 
है; जैसे + 
के दझब्द नित्य है 
वयोकि इसमे अनित्य धर्म नही है 
स्त॒ झब्द अनित्य है 
क्योकि इसमें नित्यधर्म नही है 
यहां प्रथम अनुमान में हेतु अनित्यघर्म' के द्वारा शब्द की नित्यता प़िद्ध की 
गयी है, विन्‍न्तु दूसरे अनुमान में हेतु 'नित्यधर्म' के द्वारा उसकी अनित्यता पिद्ध 
की गयी है । यहाँ दूसरे अनुमान का हेतु ठीक है, इसलिए उसके द्वारा पहले 
अनुमान का हेतु खण्डित हो जाता है । 
४. असिद्ध : जहाँ हेतु की वास्तविकता अनिश्चित हो उस अनुमान 
को असिद्ध' हेत्वाभास कहते है, जैसे ६ 
आकाश का कमर सुगन्धित है 
क्योकि वहू कमरू है 
जो कमर है वह सुगन्धित होता है 
जैसे ताछाव में उपनेवाक्न क्मकछ 
यहाँ आकाश का कमछ! पक्ष है, 'सुगन्वित' साध्य है, कमल है' हेतु है और 
'तालव में उगते वाला क्मल' दृष्टान्त है । हेतु का पक्ष में रहना आवश्यक 
बताया गया है, किन्तु यहाँ 'आकाद्य का क्‍्मल' जो पक्ष है उसी का होना 
असंभव है, वयाकि आवाश में फ्लो का होनों सभव नही है । अत उममें 
हेतु का रहना भी कल्पनामात्र है और इसलिए वह सु्गन्धित भी नहीं हों 
सबता है। + 
५. बाधित : जिस अनुमान में आधारित प्रमाणा के द्वारा पक्ष में 
साध्य का होना वाधित अर्थात्‌ सिद्ध न हो उसको 'बाधित' हेल्वाभास 
बहते हैं; जैसे : 
आग गरम नही है 
क्योंकि वह उत्पन होती है 
जैसे जल 
यहाँ गरम नहीं है' यह साध्य है ओर उत्रन्न होना' उसवा हेतु है। यह 
अनुमान गलत है, क्याति आग मश्म होती है, इस बात को समी प्रत्यक्ष जानते 
है । इसलिए यहां प्रमाण दे द्वारा पक्ष में साध्य का होना सिद्ध नहीं हीता है । 


2 न्याय दर्शन 
उपमान प्रमाण 


उपमाद बहते है सप्ानयर्म, सास्य्यता था समानजातीयता को । कसी 
जानी हुई वस्तु वे सादश्य से विसी न जानी हुई वस्तु का ज्ञान प्राप्त वरना 
ही 'उपमान' प्रमाण है । वाय्यग्ास्त्र को भाषा में कहा जाय ता कहना चाहिए 
कि किसी असिद्ध वस्तु वे साथम्यं से विसी अप्रसिद्ध वस्तु का ज्ञान प्राप्त बरना 
ही 'उपमान' है । उदाहरण के लिए हमने गाय तो दखी है, विन्तु नीलगाय 
नही देसी हैं । कोई ज़गल बा रहने दाल व्यवित आप स जब कहता है कि 
नौछगाय, ठोक साय जैसी ही होतो है, तद आप जगल मे जावर उसी आकार- 
प्रकार का पशु देसवर यह समझ जाते हैं कि यही नोलगाय है। ऐसा शान 
उपमान प्रमाण के द्वारा होता है । 
उपमिति 

उपमान के द्वारा जो ज्ञान श्राप्त हाता है उसे 'उपमिति” कहते हैं, अर्थात 
एक वस्तु की उपमा था समानता वे द्वारा दूसरी वस्तु का जा ज्ञान भ्राप्त होता 
है उसे 'उपमिति” बहते हैं | उपमिति फल है और उपमान कारण । ऊपर के 
उदाहरण में गराथ बाचव है और नीलगास वाच्य | घर पर देखी हुईं गाय के 
आधार पर जगल में हमें जिय नीछगाय का बोध होता है वही वाचक (उपमानर , 
गाय) का फल है । 


शब्द प्रमाण 


शब्द वा स्वरूप 
हमारी श्रवणेन्द्रिय जिस अर्थ या विपय वी ग्रहण बरती है वही शब्द 
है ।झब्द 'वाचय है, क्याकि वह वस्तु का सबेत हैह। शब्द दो प्रकार का 
होता है घ्वन्यात्मता और वर्णनात्मक | जो शब्द ध्वनि प्रधान होता है वह्‌ 
ध्वस्यात्मब” और जो शब्द वर्षों के द्वारा उच्चरित होता है वह 'वर्णनात्मक' 
कहलाता है। शस का शब्द ध्वत्यात्मक का और मनृध्य की वाणी वर्णवात्मक 
शब्दों वा उदाहरण है | यह वर्णनात्मक झब्द भी सार्थक और 'निरथंक' 
भेद से दी प्रकार का होता है! गाय', 'पुस्तव” आदि द्वब्द सार्थक है और बच्चों 
की किलकारियाँ निरर्थक । न्याय में सार्थक शब्द के अनेक प्रभेद बवायें गये है । 
शब्द सबेत 
ऊपर हमने दाब्द को घस्तु का सवेत बहा है | गाय' तथा “गमन' आदि 
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सन्ञा तथा किया शब्दा को कहने से जो अर्थवोष होता है उसत्ती को 'सकेत' कहते 
है ।शिब्दो को इस अवंबोध शवित (सकेत) को मोमासक नैसग्रिक तथा वित्य 
मानते है,) किन्तु नैयायिकों की दृष्टि से शब्द और अर्थ, दोनों में इतिम संवध 
है ]यह शब्द-सकैत भी दो प्रकार वा माना गया है. आजानिक और आधुनिक | 
आजानिक शब्द सकेत उसको बहते है जो अज्ञातकाल से चला आ रहा हैं और 
आधुनिक सकेत उसको कहते है , जो इच्छानिभित है । घढ शब्द को कहने से 
हमे जिस पात्र विज्ेप का बोध होता है वह परम्परा से अज्ञात रुप में चला आ 
रहा है, किन्तु अपने नवजात बच्चे का 'देवदत्त यह नामकरण इच्छानि्मित है। 
गब्द का लक्षण 

गौतम ने कहा है कि आप्त व्यक्ति का उपदेश ही शब्द प्रमाण' है 
(आप्तोपदेश शब्द”) । गौतम के इस सत्र का भाष्य करते हुए वात्स्यायत 
ने छिखा है कि प्रत्यक्ष अनुभव से किसी विषय की जो जानवारी प्राप्त होती 
है उस “भाप्ति' कहते है | इस दृष्टि से आप्त व्यक्ति वह हुआ, जिम्तने प्रत्यक्ष 
अनुभव से कसी पदार्थ का स्वय साज्ञात्‌ किया है। ऐसा व्यक्त, दूसरा के 
उपकार के लिए जो कुछ भी कहता है वह माननीय है, प्रामाणिक है । इसलिए 
शब्दभ्रमाण न तो प्रत्यक्ष के अन्तर्गत आता है और न अनुमान की ही कोि 
में । न्याय मे उसको स्वतत प्रमाण माना गया है । 
दुष्दार्थ और अदृष्टायं 

यह शब्द प्रमाण दो प्रवार का माना गया है दुष्टार्थ और अदृष्टाथ । 
दुष्टार्थ कहते है प्रत्यक्षदृष्ट, अर्थात्‌ लौकिक | उदाहरण के लिए हाँडी का एक 
चावल देखने से यह ज्ञात हो जाता है कि सभी चावल पक गये हैं । इसी प्रकार 
कुछ आप्त वाकया को प्रध्यक्ष सत्यता दखने के बाद अन्य वाक्‍्या की सत्यता पर 
विश्वास हो जाता है । अदृप्टाथ बहते है पारछौकिक का । वैदिक वाक्य इसवे 
उदाहरण हैं, क्योकि उनका अर्थ लौकिक प्रत्यक्ष के द्वारा सिद्ध नहीं हांता। 
नैथायिकों और वैशेषिका का कथन है कि वेद आप्त वाक्य होने के कारण प्रामाणित' 
हैं। आप्त बावय, अर्थात्‌ ईश्वरप्रणीत ) न्याय वैश्ेषिक में इसी दृष्टि से वेद की 
प्रमाणिकता स्वीकार को गयी है।मिहात्माओ की विद्वासयोग्य बातें, घर्माचार्यों 
के बच्चन, स्थायाल्य में साक्षिया को बथन, धर्मग्रन्यों बे विधान--थे सभी 
अदृष्टार्थ के अन्तर्गत आते हैं ।( यह अदृष्टार्थ तीन प्रकार का माना गया है 
विधिवावय (आज्ञासूचक वावय), अ्थेबाद (वर्णनात्मत वाक्य) और अनुवाद 
(अनुबचन वावय) ।) 
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पद और वाक्य 


पड प्रमाण के लक्षण में आप्दोपदेश वा उल्केस बिया गया है। यह 
आध्तापदेश कथित अथवा लिसित वाययो के द्वारा प्रकट किया जाता है। 
पदों के समूह को बावय बहते है। न्याय की दृष्टि ख पद और वाक्य को क्या 
स्थिति है, इसको समचना आवश्यक है। 
पद या स्वरूप और उसके भेद 


जिस शब्द में किसी अर्थ विशेष को अभिव्यवत बरने की क्षमता होती है 
उयको 'पई” कहते हैं। 'गो' एक पद हैं। यह एक मूर्तिमान अर्थात्‌ द्रव्य व्यक्ति 
है। इसकी अपनी आइति ( स्वरूप ) है और उसमे जाति ( गोत्त्व ) विशेष 
का बोध होता है । इसलिए (नैयायिको को दृष्टि से पद के द्वारा व्यक्ति, आइृति 
और जाति, इन तोनो का बोष होता है 9) 
रद ; योगिक : योगरढ 
यह 'पद' अवयवाय्य [ व्युत्पत्ति मे अपीन ) और समुदयायय ( वर्ण समुदाय 
के अधीन ) भेद से तीन प्रकार का होता है रूढ, यौगिया और योगरूढ़ । 
जिस पद वा प्रयोग ( प्रदृति ) वर्ण समुदाय बे अघीन होता हैं वहू 'रूढ', जिस 
पद वा प्रयोग व्यूस्पत्ति के अधीन होता है बह यौगिक” और जिस पद का प्रयोग 
कुछ तो वर्षों बे: अथीन और बुछ व्युत्पत्ति के अधीन होता है वह 'बोगरूढा 
वहा जाता है। घट” पद 'घ” और “ट' इन दो वर्णों के समुदाय से एक विशिष्ट अर्थ॑ 
वा चोतन करता है। अत वह 'रूढ” है। दाता' पद 'दा' घातु से 'तृच” प्रत्यय 
याजित करने से ध्युत्मन्न हाने के कारण व्युट्तत्ति के अघीन है। अत यौगिक 
है । इसी प्रकार 'पकज” पद 'योगस्ढ” दोनो है। पक+ज ( कीचड में उत्पन ) 
वह उसवा योगिव' ( ब्युत्प्त ) अर्थ है, और वह कमल जो धुत इपले में 
उगवा है उसे भी 'पवज' बहा जाता है, यह उसका झूढाय्य॑ ( वर्णसमुदयार्थ ) 
हुआ । 
यावय 
(पदों के समृह का नाम वाक्य है (वाक्य पदसमूह ) । इस वाक्य से 
जिस अय॑ का प्रकाश होता है उसे 'शाब्दवोब” कहते हैं। झब्दो में अर्थवोध 
कराने की जो क्षमता है उसे झब्दो की शक्ति उहा जाता ड् ऐल्याय के अनुसार 
यह शक्ति ईश्वरेच्छा पर निर्भर है। विस झब्द से कौन अर्थ समझना चाहिए, 
यह ईइवर ने ही निश्चित क्या है ) 
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[वाष्मार्यबोष के नियम 

(अत्येक अथपूर्ण वावय वा आशय समझने के लिए चार बातो वी 
आवश्यवता वतायी गयी है, जिनके नाम है. आवाक्षा, योग्यता, सन्रिधि और 
तात्पयं ।) 

१ आकाक्षा : पदो की परस्परापेक्षा को 'आवाक्षा' बहते है। दूसरे पद के 
उच्चारण हुए बिना जब विसी एक पद वा अभिप्राय समझ में नही आता 
तो ऐसे पदों के परस्पर सम्बन्ध को ही 'परस्परापेक्षा' कहते है। उदाहरण 
वे लिए कोई व्यक्ति कहता है 'देवदत्त', तो सुनने वाले के मन मे प्रश्न होता 
है देवदत्त क्या ?”) इस प्रकार की आकाक्षा की निवृत्ति तव होती है जब 
वहा जाता है 'पढता है” । 'देवदत्त पढ़ता है! कहने से एक सार्थक वाक्य बत 
जाता है और तब आकाक्षा पूरी हो जाती है। 

२ योग्यता: पदो के सामजस्य (ठीक सगति) को योग्यता' कहते है। अर्थात्‌ 
पदो के द्वारा जिन वस्तुआ का अथबोध होता है उसमें किसी प्रकार वा 
विरोध नहीं होना चाहिए। जैसे “आग से पेड सीचो' इस वाक्य में 
पदा की ठीक सग्रति नही है, क्योकि पेडो को आगे नहीं पानी से सीचा 
जाता है। 

३: सक्निधि . पदा के व्यववानरहित (निक्टवर्तिका) प्रयोग को सत्रिधि' 
वहते है। इसको 'आसत्ति' भी कहते हैं। यदि कसी वाक्य का एक झब्द 
प्रात , दूसरा मध्याहन और तीसरा साथकालू कहा जाय तो उस वाक्य से 
कोई सबद्ध अर्थ का बोध नही हो सकता है। 'देवदत्त पुस्तक-पढता है” इस 
वाक्य के एक-एक पद को यदि एक एक दिन में कहा जाय तो उनस वावय 
नही बन सकता है। इसलिए वाक्याय॑ बोध के लिए 'सनिधि' की 
आवश्यकता बतायी गयी है। 

४. तात्पर्य :(नव्य नैयायिको ने शाब्दवोध के लिए तात्पर्य की अनिवार्यता 
बतायी है। तात्पयं कहते हैं वक्ता के अभिप्नाय को ) प्रवरण,के अनुसार 
प्रत्येक शब्द का वक्ता की इच्छा ( विवक्षा) को दृष्टि में रबकर ही अर्थवोध 
होता है। भोजन करते समय सैन्धव छाओ? इस वाक्य का आशज्ञय वक्‍ता 
के अभिप्राय ( तात्पर्य ) को ध्यान में रखकर “नमक छाओ' यह अर्थ 
ग्रहण क्या जायगा, न वि 'घोदा छाओ' । इसी प्रकार वैदिक मत्रा 


नी समझने के लिए मोमासा के निर्देशा का तात्पय जानना ,आवश्यव 
बताया गया है । 


करे न्याय दर्शन 


(२) 


प्रमेष विचार 


छक्षण और प्रकार 

न्याय दर्सन में प्रमाण के वाद प्रमेय पदाय॑ वा निरूपण किया गया है। 
समय विचार न्याय का महत्त्वपूर्ण अग है। प्रमा (ज्ञान) का जो विषय है उसे ही 
अमय कहा जाता है। ( प्रमाविषयत्त्व प्रमेयत्त्वम्‌ )। बात्स्यायन क दाददो में बहा 
जाय तो 'जिस वस्तु का तत्त्व जाना जाय वही 'प्रमेय' है (योडरय॑ तत्त्वत प्रमीयत्े 
तत्पेमयम्‌) यह अर्थ निकलता है । गौतम वे ्यायसूत्र में प्रमेय पदार्थ वे 
१२ प्रकार बताये गये हैं, जिनके नाम हैं १-आत्मा, २-शरीर, ३-इन्द्रिय, 
४-अथं, ५-बुद्धि, ६-मन, ७-श्रवृत्ति, ८-दोप, ९-प्रेत्ममाव, १०-फ्ल, 
१६-दु ख बर १२-अपवर्ग । क 


१. आत्मा 


आत्मा का स्वरूप 
न्याय दर्शन के अनुसार आत्मा निराकार है। वह स्पर्शादिगुण रहित, 
नाने अथवा चैतन्य का अमूर्त आश्रय है। वह देझ-काल के बस्घना से मुक्त और 
सीमातीत है | इसोलिए सर्वेदर्शन संग्रह! में उसको विभु और नित्य वहा 
गया है 
अनवच्छिन्नसद्भाव वस्तु यहेशकालत* । 
तह्नित्य विभुचेच्छन्तीत्यात्मनों विभुनित्यता ॥ 
बह निरवयव ( वृद्धि ह्स-रहित ) है, उत्पनि रहित होने वे वारण अवादि 
है और नाश्वरहित होने बे कारण अनन्त है । 
पह एक अनुभवसिद्ध वात है कि जिस वस्तु को हम छूते हैं उसको देखते 
भी हैं। तभी तो हमें प्रत्येक वस्तु की प्रत्यभिज्ञा होती है। इसी दृष्टि से यह सिद्ध 
होता है कि देखना तथा स्पर्श वरना आदि जो मिन भिन ज्ञान हैं उनवा ज्ञाता 
एक ही है । उसी एक्मेव न्ञाता का विसी ने झरीर, किसी ने मन, किसी ने इच्िय 
और किसी ने बुद्धि वहा है, किन्तु नैयामित्रा ने उस पृथक्‌ सत्ता को आत्मा माना 
है। नैयायिका ने अनुसार जो स्थिति रथ को हाँकने वाले सारथी की हाती हैं 
चही स्थिति दरीर का सचालित करने वाले आत्पा की है। वही आत्मा सभी 
इच्धिया वा उपभोक्ता है। आत्मा और इच्दिया क बीच सदेशवाहन करने वा वार्य 
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मन करता है। बुद्धि, आत्मा का गृण है। अतएवं आत्मा, झ्वरीर, इन्द्रिय, मन 
और बुद्धि से अडग है ( शरीरेन््रियवुद्धिभ्यः पुथगात्मा विभुधुवः ) । 

इस ससीम झरीर के साथ असीम आत्मा का सयोग पूर्व कर्मों के फछ वा 
उपभोग करवे के निमित होता है ( पू्वेक्तत फलानुबन्धात्‌ ) । इसीलिए न्याय में 
शरीर को आत्मा का भोगायतन ( भोग का आश्रय ) वहा गया है ( आत्मतो 
भोगायतन शरीरम्‌ ) । 
ज्ञोवात्म और परमात्मा 

आत्मा का जो स्वरूप ऊपर बताया गया है वह वेदान्त से प्राय मिलता है; 
किन्तु देदान्त और न्‍्याप का इस सम्बन्ध में अछूप-अछूग सत है । वेदात्त 
एवकात्मवादी दर्शन हैं और न्याय अतेकान्तवादी । वेदान्त के अनुसार जात्मा 
एक है, जी उपाधि-भेद से प्रत्येक जीव में अलग-अलग दृष्टिगोचर होती है, 
किन्तु न्‍्याय और साझ््य का अभिमत है कि प्रति शरीर में अलग-अलग 
आत्मा का निवास है। 
आत्मा के भेद 

न्याय में आत्मा के दो भेद माते गये है” जीवात्मा और परमात्मा । 
जीवात्मा अनेक है और प्रत्येक शरीर में वह भिन्न-भिन्न है। आत्मा शब्द का 
“जहाँ भी प्रयोग हुआ है वह जीवात्मा से ही स्म्वस्त्रित है। जहाँ जीवात्मा 
अनेक है वहाँ परमात्मा एक है। जीवात्मा के इच्छा, द्वेप, प्रयल, सुख, 
दुख और ज्ञान--पे छह गुण ( लिग ) है। जीवात्मा में ये गुण तभी तक 
बने रहते है, जब तक वह शरीर के वन्चन से मुक्त होकर मोक्ष गहीं 
प्राप्त कर छेता। भोक्ष के बाद वह झात्त, निविकार, जड और सज्ाघूत्य हो 
जाता है। 


२. शरीर 
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३- इन्द्रिय 


इन्द्रियाँ, विषय वा उपभोग वरने का साधन हैं। वें शरीर वे जवबच है । ५ 
स्वत प्रवाश्य नही है, वल्वि जिस विषय के साथ सम्बद्ध हीती हैं उसवर प्रदाशन 
बरती हैं। उदाहरण के लिए नेत्रेन्द्रिय का बिपय है देखना। नेनो से हम देख सकते 
है, किन्तु नेनेन्द्रिय को नही देख पाते । इसीलिए उनकी “अतीन्द्रिय' कहा गया 
है । इन्द्रियाँ दो प्रकार की होती है. ज्ञानैद्धिय और कर्मेन्दरिय | नाक, जीभ, भाव, 
कान और चर्मे--इन पाँच इन्द्रिया के सहित मन सयुवत होकर उन्हे ज्ञानिन्द्रिय 
कहा गया है | हाथ, पैर, कण्ठ, मल्द्वार और जननेन्द्रिय, ये वर्मेर्धिय कहदाती 
हैं। ज्ञान॑द्धिय जात प्राप्ति और कर्मेन्िय वर्माचरण वा साथन है । 


४ अर्थ 


इन्द्रिय के द्वारा जिस विषय का ग्रहण होता है उस 'अर्थे ' कहते है। नेत्र, 
रसना, ध्राण, त्वचा और श्रोतर, इन पाँच ज्ञानेद्धिया द्वारा कमश रूप, रस, गध, 
स्पर्श और शब्द का अर्थ ग्रहण होता है। इन्द्रियों मा विषय होने बे कारण इन्हें 
“अर्थ! कहा जाता है । 

५- बुद्धि 

बुद्धि, सात्मा का गुण है । वह आत्मा का प्रवाद है। उससे आलछीकित 
होकर समस्त पदाथों से आत्मा वा परिचय होता है । इसलिए जिसने द्वारा 
आत्मा को किसी पदार्थ का ज्ञान प्राप्त हो वही बुद्धि है ( बुद्धबते अनया इति 
बुद्धि.) | इसके प्रमुख दो भेद हैं. नित्या (परमात्म बुद्धि) और अनित्या (जीवात्म 
बुद्धि) | अतित्पा बुद्धि के भी कई अवान्तर भेद हाते हैं । 


६. मत 


न्याय में मन! प्रमेय का बारीकी से विवेचन किया गया है ॥ विन्तु यहाँ 
उसवा सामान्य परिचय प्रस्तुत करना ही अभिप्राय है। मनन करने वाले साधन 
को 'मत्र' कहा जाता है । मतन अर्थात्‌ सोचना विचारना आदि | यह मन, इच्द्रिय 
भर आत्मा के बीच सम्बन्ध स्थापित करने वाछा एवं माध्यम है। इसलिए बह 
चाहय और आम्यन्तर, दोता प्रकार की इन्द्रिया से सवद्ध है। किन्तु उसकी विशेषता 
इसमें है वि देह अस्पृष्य, अदुप्ट होते हुए भी जियाशील है (वह अनुमान सिद्ध है। 
भा० द०--१५ 
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नह इतना द्वत़गामी है वि. एवं बार एक विषय पर अधिष्ठित रहता 
हुआ भी तरगस्‍्थ जलछबविन्दु की भाँति अपने अस्तित्व को विलय कर के हमारे 
भीतर के अनेक्त्व एवं पूर्वापर वा भेद मिटा देता है, और इसीलिए हम 
रोटी खाते समय उसवे रूप, रस, गंध, स्पर्श वा एवं साथ अनुभव 
बरते है। 


७. प्रवृत्ति 


किसी वाय॑ को करने वी इच्छा से तदनुकूल जो यत्न किया जाता है 
उसी को न्याय में 'प्रवृत्ति' कहा गया है। किसी वार्य को करने वे लिए प्रथम ता 
उसके फल का हमें ज्ञाग होता है तब उस फल को प्राप्त करने की इच्छा उत्पन 
होती है, तदननन्‍्तर उस इच्छापूर्ति के लिए उपाय सूझते है, फिर उन उपायो वो 
फ्रियान्वित करने की अभिलापा का उदय होता है और अन्त में जावर उस 
कार्य को सपन करने की प्रवृत्ति होती है| ये प्रवृत्तियाँ झारीरिव, मानसिक और 
वाचिक भेद से तीन प्रकार की होती हैं । 


<. दोप 


जो काय॑ किसी वारणविशेष के प्रलोभन से किया जाता है वह 'दोप' 
बहूलाता है। वह दोष, राग ( आसक्ति), द्वेप ( विरक्ति) और मोह (म्राति) 
रूप से तीन प्रकार का होता है। 


९. प्रेत्यभाव 


५ 

मृत्यु के उपरान्त पुनर्जन्म होने को ही प्रेत्यभाव! ( प्रेत्य-मृत्वा, 
भावो-जनन॑ ) कहते है ( मरणोत्तर जन्म प्रेत्मणाव )। आत्मा जब पुराने शरीर 
को छोडवर नये शरीर में प्रवेश बरता है तव उसी अवस्था को पुनर्जेन्म या 
प्रेत्मभाव बहते हैं । 


१० फछ 


किसी वार के अन्तिम परिणाम को ही 'फछ' कहते हैं। वह दो प्रकार कां 
होता है मुख्य और गौण ॥ घामिक वार्मा के सम्पादन से जो सुख होता है वह 
उस कार्य का मुख्य फठ और पुत्रादि की धाप्ति से जो सुख होता है वह गौण 
फल कहछाता है । 
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प्रतिकूल प्रतीति को ही 'दु स' कहते हैं। जिससे विसी को पीडा था क्टेश 
हो और जो बुर लगे वही 'प्रतिकूछ' है। यह दु सर ही वस्तुत समस्त दार्शनिवः 
दाना वी विचारधाराओ का मूल कारण रहा है। इसलिए समी दर्गता में, यहाँ 
तक कि नास्तिक दर्शन-सप्रदायो में मी, दुख पर गभीरता से विचार दिया गया 
है। नैयायिकों वे मत सेदुख वे थे २१ भेद हैं क्वरीर-१, इंद्रिया-६, 
विपय-६, गत्यक्ष-६, सुख-१, दुख-१ + 

१२० अपवर्ग 

अपवर्ग का स्वरूप 

अपवर्ग कहते हैं मोक्ष के लिए | इसी के अपरनाम हैं 'तिश्रेयस', 
“चरमदु खब्वस' या आत्यन्तिक दु खाभाव/ । उक्त इक्कीस प्रकार के दु खो से 
छुटकारा पा जाना ही मोक्ष है। दुख की आत्यस्तिक निवृत्ति ( समूलनाश ) कर 
नाम ही मोक्ष है ( आत्यन्तिकी दु खनिवृत्ति मोज्न ) ॥ यह आयन्तिक दु ख निवृति 
( मोक्ष ) दो प्रवार की है. अपरामुक्ति और पराएुक्ति। तत्वचान के द्वारा 
समस्त दोपा का “नाश हो जाने के वाद जा मुक्त प्राप्त होती है वह 
“अपरा' है । यह अवस्था जीव मुक्त” वही जाती है | नाना यानियो में क्रमश 
जन्म घारण कर. अन्त में जो अवस्था प्राप्त होती है उसी का परा' बहने हैं। 
मुद्ति के उपाय 

न्याय में मुतित वे अनेव उपाय बताये गये है जिनमें प्रमुख है. पझास्त 
अध्ययन, योग में वर्णित घारणा, ध्यान समाधि का आश्रय और निष्काम भाव 
से कर्मों का अनुप्ठात | इन उपाया से इककीस प्रकार के दु खा का क्षय होवर 
जीवादमा को अपवर्ग की सिद्धि होती है । 


(३) 
सशय 
लक्षण हे 
मन की उस अवस्था वा नाम सशय है. जिसम वह नाना कोटिक विदुद्ध 
ज्ञानों के बोच झूलता रहता है और उनमें क्सों एक का निरचम नहीं वर 
पाता ॥ रुसवा लक्षण विभिनर ग्रस्था में इस प्रकार दिया गया है 


भारतीय दर्शन २३६ 


एकस्मिन्‌ धर्मणि विद््धतानाकोदिक शान संशयः 


विरुद्धफोटिदयायग्राहिं क्षा्न संशयः 
अनवधारणात्मकं ज्ञान संशयः 
दोलायमाना प्रतीति, संशयः 


दर्शन शास्त्र में सस्षय वो ज्ञानोपलूब्धि या प्रयोजन बताया गया है ( सप्यः 
ज्ञानप्रयोजनः भवति ) । सदय के बिना जिज्नासा वा होना असभव है, और जब 
जिन्ञासा ही न होगी तो ज्ञान-प्राप्ति वा वोई प्रइन ही नही उठता है । 
संशय के भेद 

यह सद्ययावस्था पाँच प्रवगर वी वतायी गयी है. १ समानधर्मोपपत्तिमूलक , 
जैसे : यह मनुष्य है या स्थाणू ? २ अनेयधमंपपत्तिमूलव, जैसे शब्द नित्य 
है या अनित्य ? ३ विप्रतिपत्तिमूछन , जैसे आत्मा है या नहीं? ४ उपलब्ध्य- 
व्यवस्थामूछक , जैसे प्रतीयमान वस्तु सत्य है पा असत्य २ और ५ अनुपलब्ध्य- 
व्यवस्थामूलक , जैसे अमुक वस्तु दिखायी नहीं दे रही है या वह है ही नहीं ? 
संशय और विपयंय 

विपर्येय कहते हैं मिथ्याज्ञान को । सीप को चौंदी ओर रज्जु को सर्प समझ 
लेता मिथ्या ज्ञान है। विन्तु सश्षय तो दो वस्तुओं की सवा अनिईचयात्मव 
स्थिति है। वह न तो ज्ञान ( प्रमा ) है और न मिथ्या ज्ञान ( विषर्पय ) ही । 
संशय और ऊह 

संशय में दो कोटियाँ सदिग्ध रहती है। विन्तु ऊह में एक कोटि प्रवष्ठ होती 
है । ऊह वस्तुत. सशय और यथार्थ वे वीच की अवस्था है। सदिग्धावस्था वे 
अनेक कोटिक ज्ञान को कसी एक निश्चित अवस्था में निर्धारित बरने वे लिए 
जो स्फूर्णाें ( विचार ) पैदा होती है उन्ही का नाम 'ऊह' है। 
संशय और अनध्यवसाय 

अनध्यवसाय कहते है विस्मुत्ति या अन्‍्यमनस्वता को। 'शायद मैने अमुक वस्तु 
को कही देखा था' इस अघूरे विस्मृत ज्ञान को अनध्यवसाय' कहते है, जिमवी 
निवृत्ति ध्यान या स्मृति से हो जाती है। किन्तु सशय को निवृत्ति होती ही नही है। 

(४) 
प्रयोजन * 

स्वरूप + लक्षण पे 

जिस विषय को उद्देश्य मानकर विसी कार्य को करन में प्रवृत्तिष्होती है 


पक न्याय दर्शन 


उसे प्रयोजन कहते है ( यदर्यमधिकृत्य प्रदर्दते तत्ययोजनम्‌ ) | 'प्रयोजन' 
शब्द का सामान्य अथे है इच्छित वस्ठु वी मप्राप्ति। छोक में भी देसा 
गया है कि बिता प्रयोजन मन में किसी कार्य को करने की अभिछापा उत्पन नहीं 
होती है ( प्रयोजनमनुद्विद्य न मन्दोएपि प्रवर्तते ) । किसी द॒ष्ट वस्तु की प्राप्ति 
के लिए जिन बातो की जपेक्षा होती है उनके नाम है. १ कार्यता जान [ बार्य- 
सपादनयोध ), ३ चिकोर्पा ( कार्य करते की इच्छा ), ३ हृति साध्यता ज्ञान 
( कयं सपादन विधिज्ञता ), ४. प्रवृत्ति ( प्रयोजनसिद्धि के लिए कार्य में पूर्ण 
सलनता ) और ५ चैप्टा ( देहद्धिय व्यापार ) । 
प्रयोजन और प्रयोज्य 

“प्रयोजन! के लिए 'प्रयोज्य' की आवश्यवत्ता होती है। ये दाना झब्द सापेध्य 
है। उदाहरण के लिए रोटी खाने का प्रयोजन है भूख वा श्ञान्त हो जाना । यहाँ 
रोटी खाने का व्यापार 'प्रयोज्य' है और भूख शान्ति प्रयोजन। विस्चु यही 
क्रिया-व्यापार एक कार्य का प्रयोजन और दूसरे कार्य का प्रयोज्य हो सकता है । 
प्रयोजन के भेद 

प्रयोजल के दो प्रमुख भेद है * मुख्य और गौण। जीव वा सुख्य प्रयोजन 
होता है मोक्ष, जिसे परम प्रुरुषा्थ कहा जाता हैं। इसकी अतिरिक्त जो 
प्रमोजन इच्छापूर्ति का साधनमात्र होता है उसे गौण' वहा जाता है । यह 
गौण प्रयोजन भी दो प्रवार का होता है. दृष्ट और अदृष्ट । दुष्ट प्रयोजन बहते 
हैं पुत्रागारधनादि की प्राप्ति वे लिए और अदृष्ट प्रयोजन बहते है स्वर्ग प्राप्ति के 
लिए। ये दोनों भ्रयोजन आत्यन्तिक सुख के वारण न हाने पर गौण' कह गये है । 


(५) 
अवयब 


पद्रार्थानुमान के विभिन्न अगो को अवमब कहते है । बह पाँच प्रवार वा 
होता है प्रतिज्ञा, हेतु, उदाहरण, उपनय और निंगमन । अपवयव के इन पाँचों 
फंदो दइ निरूपण बनुझान प्रमाण के जन्तर्गत जिया जा चुवा है ! 

इनः अवयवों की सख्या वे सम्बन्ध में भवान्तर है। बौद्ध दानिको वे 
मतानुसार हेतु तथा दुष्टान्त, दो अवयब हैँ । इसी अकार जैतियों ने तीन, 
साक्यवारों ने तीन, मीमासको ने तीव, दैगेपिववारा ने पॉच और देदान्तियों ने 
सौन अवदध माने है । चैयामिका ने उपयुक्त तक देवर अपने पक्ष में पाँच अवयबा 
को अनिवार्येता को अत्यन्त प्रभावशारी ढंग से प्रमाणित किया है। 


भारतोय दर्शन र्रे८द 


प्रमाणचतुष्टय में पंचाययवों का पर्यवलान 
प्रमाणचतुप्टय के सम्बन्ध में वात्स्यायत ने एक नया सिद्धान्त स्थापित 
बरके यह सिद्ध किया है कि ये पाँच अवयव प्रमाणचतुप्टय ( प्रत्यक्ष, अनुमान, 
उपमान और झब्द ) में ही पर्यवसित हो जाते है। उनको इस प्रकार समन्वित 
किया गया है; 
१, जहाँ धूम है वहाँ अग्नि भी है, जैसे 'महानस' 
“प्रत्यक्ष प्रमाण और उदाहरण अवगब 
३. "क्योकि पर्वत घूमवान्‌ है 
--अनुमाम॒ प्रमाण और हेतु अवधव 
३ इसी प्रकार यह पर्वत भी घूमवान्‌ है 
--उपमान प्रमाण और उपनय अवयब 
४. 'पवेत वहिनमान्‌ है 
“+शब्द प्रमाण ओर प्रतिज्ञा अवयर्ब 
५. इस प्रमाणचतुप्टय का जो निष्कर्ष ( फल ) है वही /निगमन” अवयब 
( अन्तिम निष्पत्ति ) है। « 
इन अवयवों की तर्क जयत्‌ के लिए क्‍या सार्भकता है, इस पर भी न्याय 
दर्शन में, युवितयाँ देकर प्रतिपादन किया गया है । 


(६) - 
दृष्टान्त् 
काव्यशास्त में दुष्टान्त' को एक अलकार मानकर काव्य प्रेमियों एव काव्याथार्यों 
के छिए कविता का एक सौन्दर्य स्वीकार क्या गया है; किन्तु दर्शन में उसके 
सूक्ष्म स्वरूप पर विचार किया गया है। न्याय में उसका लक्षण देते हुए कहा गया 
है कि व्याप्ति-सवेदन भूमिका का नाम ददृष्टान्त' है' ( ब्याप्तसंवेदनाभूमिदृष्टान्तः) 
इसी वात को सरल ढंग से बहा जाय तो दृष्टान्त' उसको कहते है, जिसको 
देखने से किसी बात का निरचयु हो जाय । इस अभिमत से ताकिक और 
कविताचाय॑ दोनों सहमत है | जैसे घूम और अग्नि के साहचर्य या सवध का 
उदाहरण है रसोईपर या यज्ञशाला । दृष्टान्त के दो भेद किये गये है; साधम्य 
( अन्वय का उदाहरण, जैसे रसोई घर में धूम तथा अग्ति का साहचर्य ) और 
वैधरम्य ( जैसे व्यतिरिक का उदाहरण जल में घूम तथा अग्नि 'का अभाष॑ 


है )।॥ 


जे न्याय दर्शन 


(७) 
सिद्धान्त 


स्वरूप 

जिसके द्वारा किसी विवादास्पद विषय का अन्त हो जाय उसी का नाम 
'सिद्धान्त' है ( सिद्ध अन्त विश्चय बेन स सिद्धान्त )। अथवा माधवाचार्य 
के सर्वदर्शन सप्रह' के अनुसार कहा जा सकता है कि जो विषय प्रामाणिक 
कहकर स्वीकार क्या जाय उसी का नाम 'सिद्धान्त' है ( प्रामाणिकत्वेनाम्यूप- 
गतो5य॑ सिद्धान्त ) । सिद्धान्त वे सम्बन्ध में जैंन-वीद्धों के साथ सैयायिका का 
मतभेद है । 
भेद 

सिद्धान्त के चार मेंदमानें गयेहै १ सर्वेतत्र २ प्रतितवन, ३ अधिकरण 
और ४ अम्युपपम । 'सर्वतन सिद्धान्त” उसको बहते हैं, जिसको सब शास्त्र 
स्वीकार करते हैं, 'परतन सिद्धान्त! वह है जिंसको बुछ शास्त्र तो भानें, किन्तु 
कुछ ने माने, अधिकरण सिद्धांत उम्रकों कहते हैं जिसके मान लिये जाने 
पर अन्य कई अधीनस्थ विपयान्तर भी स्वयमेव भान छिये जाते है, और 
अम्युपगम सिद्धान्त वह है, जिसके अनुसार किसी अपरीक्षित वस्तु को विचाराय॑ 
स्वीकार क्ये जाने के बाद पुन अपरीक्षान्त सिद्धान्ता के विचाराय स्वत भूमिका 
तैयार हूं जाती है ॥ 

(८) 


तक 

स्वरूप सक्षण 

व्याप्य का आरोप ही जाने पर व्यापद का जो आरोप है बही तक! है 
(व्याप्यारोपे ध्यापकारोपस्तर्क ) | उदाहरण वे लिए जहाँ अग्वि वा अमाव 
होता है वहाँ घूम का भी अभाव होता हैं! इस वाक्य में अग्नि का अभाव 
इस व्याप्य में 'धम का अभाव इस व्यापक का आराप क्या गया है| यहा 
अम्त्यभाव का मिथ्यात्व सिद्ध हो जानेपर ही घूमाभाव का भी मिथ्यात्व सूचित 
हुआ है । यही 'तक' है | तक का उद्देश्य यही है कि उसके हारा विपक्षी वे 
मण्डनात्मुव आधारा का उन्मूछन मूखन करके अपने पक्ष को भ्रतिपादित क्या जाय । 
इसी लिए उसको “मनुप्राहक” भी कहा गया है । 


भारतीय दर्शन श्डे० 


गौतम ने तब” की परिभाषा देते हुए लिखा है कि जिस वस्तु का तत्त्वज्ञान 
(ययथार्थज्ञाव) प्राप्त सही है उस वस्तु वा तत्त्वज्ञान प्राप्त करने के छिए, कारण 
का आशय लेकर जो एक पक्ष की सभावना (ऊह) की जाती है वही तक है 
(अविज्ञाततत्वेधयें कारणोपपत्तिस्तत्त्वज्ञानार्यमूहस्तक ) 

किसी वस्तु का तत्त्वज्ञान प्राप्त करने के लिए उस वस्तु वे प्रति पहल मन 
में जिज्ञासा पैदा होती है, तदनन्तर जिज्ञासु के समक्ष उस वस्तु के दो विभित 
पक्ष उपस्थित होकर सशय को जन्म देते है । इसी सदिग्धावस्था का, कारण 
की उत्पत्ति करके, तक॑ द्वारा समाधाने किया जाता है। यही भैयायिका की तकक- 
प्रणाली है | इस तकं-प्रणाली द्वारा किसी नियम का प्रतिपादित करतें के दा 
तरीके हैं 

१ अपने पक्ष को लेकर युक्तितयों द्वारा उसकी पुष्टि करना 

२ विपक्ष को लेकर यक्तियो द्वारा उसकी असारता को सिद्ध १रना 
तर्क के भेद 

प्राचीन न्याय में तक वे छह भेद किये गये है, जिनके नाम है 
१ व्याघधात, २ प्रतिवन्धिक्‍ल्पना, ३ कल्पनालाघव, ४ वल्पनागौरव, 
५. उत्स्ग और ६ अपवाद । किन्तु नव्य न्याय में उसके पाच भेद गिनाये गये 
हैं १ प्रमाणबाधितार्थ प्रसग, २ आत्माथय, ३ अन्यीन्याथय, ४ चक्रवाश्रय 
और ५ अनवस्था | प्रद्कत्त और नव्य न्याय के इन भेदा को एक साथ मिलाकर 
'सर्वेदशशनसभ्रह' में 'तक' को ग्यारह प्रकार का कहा गया है। 
तके और संशय 

कुछ विद्वान्‌ तक! को सश्य के अन्तर्गत मानते हैं, किन्तु तर्क और 
सशय दोनो एक नहीं है। तर्क में एककांटिव ज्ञान होता है और सश्य में 
उभम्रमकोटिक । स्थाणु है कि पुरुष है ?! यह उभ्यकाटिक ज्ञान हैं, जो 
सशय का निर्णय है, किन्तु तक में इस सशयात्मक उभयकोटिक ज्ञान को कारण 
देकर एककोटिक छप में लाया जाता है| इसलिए तक एक कोटि में निश्चित 
है और सशय उभय कोटि में । यही दोनो का अन्तर है । 


(९ 
निर्णय 


निर्णय का लक्षण देते हुए लिया गया है कि (विमृइय पक्षप्रतिपुक्षस्यास- 
र्थावधारण निर्णय ) अर्थात्‌ अपने पक्ष के स्थापन और परपक्ष के साधना के 


पर न्‍्याम्र दर्शन 


ख़ण्डन के द्वारा पदार्थ का निश्चय करना ही “निर्णय है | जब जिजासु के 
मन में एक ही विपय पर दो विरुद्ध मता को सुनवर सशय पैदा होता है. तब 
प्रमणो के द्वारा तथा तर्क को सहायता से बह निर्णय पर पहुँचने को चेप्ठा 
करता है। इसी लिए यथार्थ ज्ञानानुभव वा पर्याय प्रमिति को ही निर्णय कहा 
गया है” (मयार्यज्ञानातुभवपर्याया प्रसितिनिर्णय.), अथवा “प्रमाणा के द्वारा 
पदार्थ का निश्चय करने को ही निर्णय! कहा गया है (निर्णयो विज्वेवदर्शनमबधा- 
रण सशयविरोधि.) । निर्णय, सशमविरोधि है , अर्थात्‌ निर्णय के द्वारा 
निश्चिवताथ वा ज्ञान प्राप्त होकर सशय दूर हो जाता है 


( १० ) 
बाद 


शद की आयद्यकता 

'सशय' पदार्थ वा निरूपण पहले क्या जा चूका है । एवं वस्तु में 
नानाविघ ज्ञानों की अनिश्चितावस्था को ही सशम फहा गया है । वस्तु की 
उस अनिश्चितावस्था को निश्चयात्मकः स्थिति में छानें का कार्य बाद' पदार्य 
के द्वारा होता है । 'वाद' का जाशय है यथार्थ तत्त्व का निणय । इस तत्त्वनिर्णय 
के लिए ही 'बाद' की आवश्यकता बतायी गयी है । 
बाद के अवयब 

बाद पदार्थ का निरूपण करने से पूर्व उसके अवयवा वा स्वरूप जान 
हेना आवश्यव है। वे अवयव है. क्या, पक्ष, प्रतिपक्ष, वादी, प्रतिवादी, 
क्थामुख, पूर्वपक्ष, अनुवाद और उत्तरपक्ष ६ 

“जिस विपय को लेकर बिवाद किया जाता है उसको कथा! या 'वथावस्तु' 
बहते हैं। यह विवाद सर्वया विरोधी घर्मो पर आधारित होता है, जैसे एवं का 
कथन है कि “भब्द नित्य हैं' और दूसरे का कथन है वि झब्द अनित्य है । इस 
एक ही भाधार शाब्द में दो विरद्ध घ्मो--नित्यता और अनित्यता--्को 
आरोपित करता ही क्रम 'क्ष' और प्रतिपक्ष! कहछाता है । इस 'पक्ष' को 
प्रमाणित करने वाला वादी' और उसका खण्डन वर प्रतिपक्ष" का प्रमाणित 
बरने वाला प्रतिवादी' या प्रतिपक्षी' कहलाता हैं । वादी' जिस पक्ष का 
प्रस्तुत करता है उसे 'क्थामुख” (उपन्याक्त) कहते हैं और पुन प्रमाण द्वारा 
उसका मण्डन करके उस पर किये गये आक्षेपा का समावान करने को ही 
पूर्वपक्ष! कहां जाता है | तदनन्तर 'प्रतिवादी' (ूर्वपक्ष' का दुहराता हैँ । 


भारतौय दर्शन श्र 


इसी पुनरावृत्ति को अनुवाद' कहते है। अनुवाद” करने के उपरात्त पूर्वपक्ष का 
खण्डन करके भ्रमाण द्वारा प्रतिपक्ष की स्थापना करने को ही 'उत्तरपक्ष' कहा 
जाता है । 
बाद का लक्षण : स्वरूप 

यथार्थ तत्त्व का निर्णय सामने रखकर जो झास्त्रार्थ किया जाता है 
उसे वाद! कहते है; अथवा यो कहा जा सकता है 'ऐसे कथाविशेष का 
नाम वाद' है, जिसमें तत्त्वनिणंयरूपी फल का अवघारण किया जा चुवा है 
(तत्त्वनिर्णयफल: कयाविशेषों घादः) | उसमे वादी और प्रतिवादी, दोनों ज्ञान 
के इच्छुक होते है, विजय के इच्छुक नहीं। इसी लिए उसमें 'तर्क' तथा 
प्रमाण का आश्रय लिया जाता है, सिद्धान्त के विपरीत कुछ भी नहीं कहा 
जा सकता और पचावयवयुक्त अनुमान को आधार माना जाता है। यथार्थ , 
तत्त्वनिर्णय (वाद) के लिए ये शर्तें आवश्यक है, अन्यथा वह शास्थ्रार्थ 'वाद' 
नहीं कहा जायगा 'जल्प' कहा जायगा । 


(११ ) 
जल्प ५ 


“वाद पदार्थ में निदिष्ट झर्तों के विपरीत, ऐसे शास्तार्थ ( कथा ) को, 
जिसमे एकमात जीतने की इच्छा रहतो है, 'जल्प' कहलाता है (विजिगीषु कथा 
जल्पः) । इसमें योग्यता और वाक्‍्चातुर्य की प्रघानता रहती है। यहाँ तक कि 
मिथ्या बात कहकर भी अपने पक्ष को सिद्ध किया जाता है। इसी लिए कहा 
गया है कि 'द्विविध (सत्यासत्य) साधनों को छेकर जीतने की इच्छा से जो 
'बाद' किया जाता है उसको “जल्प' कहते है” । (उमयसाधनवती विजिगीपुकपा 
जल्पः ) है 

( १३ ) 
बितण्डा 


यदि विजिगीपू ( जल्प करने वाह ) अपने पक्ष को स्थापना न करके 
केवल प्रतिपक्षी के मत का खण्डन करके ही शास्त्रार्थ को स्थगित कर दे तो 
ऐसे जल्प को “वितण्डा” कहते है (स्वपक्षस्थापनाहोनः कथाविज्ञेपों वितण्डा) । 
वितण्डावादी की कोई प्रतिज्ञा नही होती। इसलिए उसकी प्रपचपूर्ण युवितयाँ 
रचनात्मक न होकर घ्वंसात्मक होती हैं 


२४३ न्याय दर्शन 


( १३ ) 
हेत्वाभास 


'रैठु' अनुमान का आधार होने के कारण उसका निरूपण अनुमान 
प्रमाण के प्रसग में पहले किया जा चुका है। 


( १४); 
छल 


चक्‍ता वे कथन वा वास्तविक आशय ग्रहण न करक्रे उसकी जगह जो 
हसरा ही अ्थ॑ आरोपित क्या जाता है उसको 'छल' बहते हैं (इब्दावृत्ति- 
व्यत्ययेन श्रतिषेधहेतु छलम्‌) । व्यापक अर्थ में प्रयुक्त श्वब्द को सक्चित अर्थ 
में ग्रहण करके या मुख्याथं को छोडकर यरौणार्थ अथवा लक्ष्याथ को लेकर जो 
आक्षेप क्या जाता है वह भी छल! है । वह त्तीन प्रकार का होता है 
ह वावछछ--कही गयी वात का कुछ और ही अर्थ छगाना, २ सामान्य 
छलन--समावित अर्थ को छाडकर असभावित अर्थ की कल्पना करना, और 
है उपचार छक--वाक्य का दाब्दार्थ न छेकर उसका तात्पयमान ग्रहण करना । 
न्याय सें छल को एक स्वतत्र पदार्थ वे रूप में इसलिए स्वीवगर किया गया 
कि उसको समझकर उसका प्रतीकार किया जाय, जिससे अपवग की प्राप्ति 
में सुगमता हो सके । ड 
( १५ ) 


जाति 


यह भी एक दुष्ट प्रकार का उत्तर है । जब हम साथरम्य (समानता) और 
वैधर्ये (असमानता) के द्वारा थादी की दोष रहित युद्षित का खण्डन करने के 
छिए उसके दाप निकालने (प्रत्यवस्थाव) की चेप्ठा करते है तो ऐस अनुमान 
को 'जाति” कहने हैं ( सापर्म्प॑वेधर््याम्या प्रत्यावस्थापन जाति. ) । इससे 
ध्याप्ति-सम्बन्ध की अपेक्षा नही रहती और साधर्म्य अथवा वैधर्म्ये के द्वारा वादी 
की युकिति को सदोप सिद्ध दिया है। उदाहरण के लिए वादी का सिद्धान्त है 
'ज्ब्द अनित्य है, क्योकि वह घट की भाँति एक कार्य है! इस अनुमान का खण्डन 
करने के छिए प्रतिवादी कहे नही, शब्द नित्य है, क्योकि वह कालछ की भाति 
अदृश्य है' ज्यहाँ 'तित्य” और “बदृद्य' में काई साधम्य (नियत सबंध) नहीं 
है। इसके २४ भेद होते हैं । 


भारतीय दर्शन र्४ 


( १६ ) 
निग्रहस्थान 


न्याय दर्शन का यह अन्तिम पदार्थ है | निग्रहस्थात का शाब्दिक बर्थ है 
वराजम, हार, या तिरस्कार का स्थान । शास्त्रार्थ के जिस स्थान पर पहुंचने 
पर बादी की हार हो जाय और उसको निन्‍्दा या भर्त्संना का अपमान सहना 
पड़े वही स्थान 'तिग्रहस्थान' वहा जाता है। ऐसी स्थिति में वादी तभी पहुँचता 
है, जब वह अमने पक्ष का प्रतिपादन अनुचित (विश्रतिपत्ति) ढग से करता है 
भथवा प्रतिपादन दर ही नहीं सकता ( अप्नतिपत्ति ) है। प्राचीन न्याय प्र 
निप्रहस्थान' के २२ प्रकार बताये गये है । 
सोक्षप्राप्दि के लिए पदायज्ञान को अनिवार्यता 

ऊपर जिन सोलह पदार्थों का निरूपण किया गया हैं अपवर्ग के लिए उन 
एमी का ज्ञान प्राप्त बरता अनिवार्य है | जल्प' से लेकर निम्रहस्थान' तक 
के पदार्थ ऊपरी दृष्टि से यद्यपि वाग्विकासमान्र प्रतीत होते है, किन्तु मत्य 
पदार्थों की भाँति स्थामदर्शन में अपबर्ग (गोक्ष) के लिए उनके यथार्थ ज्ञान की 
क्रावश्यक्ता बतायी गयी है। उदयनाचायय ने न्यायक्सुमाउजलि' मे इस सम्बन्ध 
पं विस्तार से विवेचन वरने के उपरान्त यह सिद्ध किया है कि जल्प' से ठेवर 
निग्रहस्थान' तब जितने भी पदार्थ है उनकी अन्य पदार्थों की भाँति, विपर्यस्त 
ध्यक्ति वो सप्यापन्न करवे तत््ववान का जिज्ञासु बनाने मे, उतनी ही अनिवार्यता है। 


इंइवर विचार 
स्वर्प 


न्याय दर्शन में ईश्वर की सत्ता पर बडी गरभीरता और वारीकी से विचार 
किया गया | ईरवर निशरीर है, किन्तु उसमें इच्छा, ज्ञान और पगल में 
गुण वर्तमान हैं । वह सर्वन्न है, शक्तिमान्‌ है और अनन्त ज्ञान का आगार 
है। इस जगत वा दसानेचाला, संस्थापक, नियामव और सहारत सभी 
झूछ वही है। दिक्‌, वाल, आकाश, मन, आत्मा तथा भौतिव परमाणुओ की 
पहायता से बह सृष्टि वी रचना बरता है । ये परमाणु आदि नित्य हैं। ईश्वर 
में रहने वाली सत्ता हैं । वे सत्तायें ही जगत्‌ हे रूप में परिवर्तित हो जाती है । 
वेदान्त वे सिद्धान्न की भांति ईइवर, मवड़ी वी भाँति अपने शदर से सृष्टि 
होगे उत्पन नहीं बरता, बल्कि वुम्भवार वी भाँति नित्य परमाणुओं वे 


रह न्याय दर्शन 


उगादानों को लेबर उसरो बनाता है। इसलिए सृप्टि-निर्माण में उमको 
विमितकारण माना जा सता है, उपादाव कारण नहीं । उसको विश्वरर्मा 
(अद्याण्ड कुठाछठ) कहा जा सबता है! 
यद्यपि उस़ा नित्य देब्यो वी महायता से ईश्वर जगत्‌ का निर्माण कसता 
है, किन्तु उसकी अपेक्षा बह व्यापक है, अन्त है, असीमित है। उनसे वधा 
टरआ नही है । आत्मा वा झरीर से जो सत्रघ है, वही सबंध ईइवर का नित्य 
ब्या से है । 
जीवों यो समस्त कर्भफओ का देते बाला बढ़ी है। जीवों के पापशुष्यो 
है अनुसार ही वह उन्हें सुसदुसस देता हैं । जीव अत्पन्ष है, किन्तु ईइवर 
मर्बशञ है । उसवो पईु॑ंश्वर्यमपत्न बह़ा गया हैं । उसके पड ऐश्वर्य हैं, आा्िपत्य, 
वी, यद्च, श्री, ज्ञान और वैराग्य । उदयनाचार्ये की न्यायकुसुमाजजलि परिश्निप्ट' 
में कह गया है : 
ईदबरोडय॑ निराकारः सर्वज्ञ सर्वशक्तिमान्‌ । 
अनादिरविकारी चातस्त स्दंगतो विभुः 0 
सब्चिदानस्द सपो५प दयालुन्यायतत्परः ॥ 
सर्य स्थिनी ठये हेतु नित्यतृप्तों निराशय'॥ 


ईदवर के अस्तित्त्त की युवितियाँ 


साख्य वो छोडपर ईश्वर वे अस्तित्व को सभी आस्तिक दर्शनों में स्वीकार 
गिया गया है। न्याय दर्यन में ईश्वर की सत्ता को प्रमाणित करने के लिए जो 
पुकितयाँ प्रस्तुत की गयी हैं वे छोकव्यवहार की दुष्टि से बडी ही उपयोगी हैं । 
ईदवर ही इस जगत्‌ का कर्ता है 
-  *पाय की दृष्टि से ससार के समस्त पदार्थी वी दो शक्षेणियाँ हैं. नित्य जौर 
उनिव्य । नित्य पदार्थों सें दिकु, काठ, आवाश्ण, मन और पृथ्वी, जल, अग्वि 
नथा वायु की गणना वी गयी है । ये तित्य पदार्थ तिरवयव एवं अपु हैं । मे 
पदार्थ सृष्टि और प्रल्ूय , दोतों में बने रहते हैं । इनके अतिरिक्त राई से 
डेकर पत्रत तक और एक क्षृद्र जलविन्दु से छेकर महासमुंद तक ससार वी 
जितनी भी वम्तुएँ हैं चे मावयद और अनित्प हैं। 

वित्य वस्तुएँ कारघरूप और बवित्य उस्नुएँ का्यंरूप हैं। ये कार्यरुप वस्तुएँ 
वारणरूप उपादान वस्तुओं से बनो हैं। इन कारणख्य उपादान वस्तुओ वे 
संयोग से क्ार्पलय वस्तुओं का तिर्माण करने चाल्य, उनवा प्रयोजर और 
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निमित्त कारण कोई तीसरा ही हैँ। वह तीसरी सत्ता सर्वेज्ञ है और उसी को 
न्याय में ईश्वर वहा गया है । 

जिस प्रवार विभिन्न अवयवा वे सयोग से निर्मित घट, कुम्हार वा वार्य है 
उसी प्रकार विभित अवयवा के सयोग से निर्मित पर्वत, समुद्र आदि भी ईश्वर 
के कार्य है । ससार की विभित्र सावयव वस्तुओ को देखकर ससार भी वार्य 
की कार्ट में आता है। न्याय वी दृष्टि से 

जो सावयव पदार्थ है वे सभी कार्य है 
जगत्‌ भी सावयव है 
इसलिए वह भी कार्य पदार्थ है 

ईदवर जगत्‌ का कर्ता है इसके अनुमान के लिए नैयायिका का कहना है-- 
कि जितने भी कायद्रव्य है उनका कोई न कोई अवश्य कर्ता है | इसलिए इस 
कार्यक्पी जगत को बनाने वाला भी कोई है 

समस्त पदार्थों की उत्पत्ति कर्त्ता के द्वारा होती है 

यह जगत्‌ भी कार्य है 

अत इस जगत्‌ की उत्पाति भी किसी के द्वारा होती है 

इन युक्तिया से जयत्कर्ता और जागतिक वस्तुओ का निमित्त कारण ईइबर 
की प्रामाणिकता स्वयसिद्ध हैँ । 
कर्मों का अधिष्डाता ईदवर है 

ससार मे मनुष्य, पशु, पक्षी वीट, पतग आदि जो नाना रूप विभिन्न जीव 
दिखायी देते है उसका कारण क्या है २ मनुष्यों मे भी एक सुखी और दूसरा 
दु खी क्या दिखायी देता है ? यदि ईश्वर ने ही इस जगत्‌ वो बनाया है ता 
होता यह चाहिए कि सभी मनुष्य घनी हो या तो निर्धन ? इस अतमावता 
का उत्तर न्याय में कमसिद्धान्त के आधार पर दिया गया है । अपने दैनिव 
जीवन में भी हम कर्म का श्रत्यक्ष फल देखते हैं। विन्तु न्याय का कमंबाद 
अदृष्ट है। वह अदृष्ट है पूर्व जन्म। अपने इस जन्म से हम जो सुख-ढुस 
एाभ-हानि, गरीबी-अमीरी का उपभोग करते हैँ वे हमारे पूर्व जन्म के वर्मों 
वा फल है। हमारा वर्तमान सुख, हमारे पूर्व जन्म के सुकर्मों वा फछ है 
और दुस, दुष्कर्मों कर फल । इन सुक्मों और दुष्कर्मों से उत्पन्न पुष्य-यापा 
का संप्रह ही 'अदृप्ट' है। यह सचय ही हमारे वर्तमान जीवन वे सूस-दु ख हैं! 
इस दप्टि से यह सिद्ध है कि हमारे पूर्वजन्म वे वम ही हमारे वर्तेमाव जीवन 
मे सुख-दु खादि कार्यों वे कारण हैं। ड 
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इन अच्छे और बुरे वार्यों वा साक्षी ही ईश्वर है| यदि साक्षी ईइवर न 
हो तो भछे और बुरे का विचार दस विया जाता ? ईइवर वे अस्तित्व की 
प्राभाणिक्ता इगसे भो सिद्ध होती है कि वह सर्वज़् होने के कारण हमारे अदृप्ट 
पाप-पुष्यो का सचालत वरता है | वह एक ऐसे राजा को तरह है जो अपनी 
प्रजा वी भांति हमें हमारे अच्छे कर्मों पर सुख और बुरे दर्मों पर दुख 
देता है । 

ईश्वर कर्मों वार अधिप्ठाता है, यह इससे भी सिद्ध होता है कि वर्मा को 
फ़लप्राप्ति दूरभावी होतो हैं । यदि कर्म के सपादित वर देने मात्र से ही फल 
भी त्तत्काल प्राप्ति हो जाय तो वर्तमात में किये गये कर्मो का फल वर्तमान में 
ही मिल जाता चाहिए, डिन्तु ऐसा नहीं होता । इसके अतिरिक्त कर्म के 
अमाव में.फ़ल को प्राप्ति नहीं होती हैं। इससे स्पष्ट यह सिद्ध होता है वि 
बर्भफलो को देने वाठा ही ईश्वर है और वह, व्यकित के या प्राणी के कर्मो 
के अनुसार ही उसका फल देता है । 

अनएवं कर्मो का अधिष्ठाता होने से ईश्वर वा अस्तित्व निविवाद सिद्ध है ! 
बेदों की प्रामाणिक्ता 
«भारत वे वहद्‌ वाहमय और जन-जीवन में वेदों की प्रामाणिकता एकस्वर 
से स्वीकार वी गयी है। इसी रिए वेदों को हिन्दू जाति का प्राण कहा गया 
है । न्याय के अनुसार बेदा को इसहिए प्रामाणिक साना गया है कयोवि 
उनको प्रामाणिक सला ईश्वर ने बनाया है। क्योकि ईश्वर अतादि और 
अठौकिव है | इसलिए वेदों की भी अनादि और अछौवितव माना गग्या है! 
जीव और आत्मा में यह वात नहीं है। इसलिए बेंदा को अनादिता और 
अद्ोक्किता की मानने के लिए ईश्वर को मानना निनान्त आवश्यक है । 
वेददचन ईश्वर के अस्तित्व के साक्षी _ 

बेदी का वर्ता ईइवर है, इसलिए उनको प्रामाणिक, अनादि एवं अठौविक 
माना गया है । इसके अतिरिक्त वेददचन हो ईझइवर के अस्तित्व के साक्षी हैँ । 
अनेक श्रुनियाँ ईश्वर के अस्तित्व को प्रमाणित करती हैं। ईश्वर के अस्तित्व 
था ज्ञान तक से नहीं, बल्कि परोक्ष सा जपरोक्ष अनुभव से हो संवता ह्दै *घक्‍ 
ईइवर वा अपरोक्ष ज्ञान प्राप्त करने के लिए विभिन्न दर्शनों में अनेक अकार 
की यू क्तियाँ सुयायी गयी हैं । उनका आश्रय छेने से ईश्वर का साक्षात्‌ अनुन्व 
प्राप्त किया जा सकता है। इन युक्तियों से यदि सफलता न मिले तो 
श्रृतिवचना पर विश्वास करना चाहिए। क्याक्रि वे बातें उन ज्ञानमना महपिया ने 
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वही है, जिन्होंने ईश्वर वा साक्षात्वार किया | इसी हेतु उनको साक्षाल्ृतधर्मा 
कहा गया और उनके वचनों को अतवर्य एव सदेहरहित । 

इसलिए वेदवचन ईश्वर के अस्तित्व के साक्षी हैं और इसलिए ईश्वर वी 
सत्ता को मानने में कोई सदेह नहीं रहता । 
निष्कर्ष हि 

ईइवरसिद्धि के सम्बन्ध में न्‍्यायदर्शनकारों ने जो युवितयाँ प्रस्तुत की 
हैं उदयनाचार्य की 'न्यायकुसुमाउजलि' मे उनका निष्कर्ष इस इलोक में ब्यवत 
क्‍्यिाहे - 

कार्यायोजन धृत्त्यादे. पदात्‌ प्रत्ययतः शत्रे, । 
वाक्‍्यात्‌ सस्याविशेषाच्च साध्यो विदवविदव्ययः ॥ 

कार्यात्‌ : जिस प्रकार घटरूपी वार का निर्माण करने के लिए कुम्हार की 
आवश्यकता होती है उसी प्रकार इस जगदरूपी कार्य का निर्माण करने के लिए 
सर्वज्ञ ईश्वर की आवश्यकता है । 

आयोजनात्‌ : जड परमाणुओ के सयोग से विभिन बस्तुओ की रचना 
के लिए चेतन ईदवर की आवश्यकता है । ईश्वर की ही इच्छा से परमाणुओं 
में क्रिया उत्पन्न होती है और तव नाना रूपमय वस्तुओं का निर्माण होता 
है। 

धृत््योद ; इस जगत्‌ का धारण बरने वाछा और नाश करने वाला कोई 
है । वह विश्वनियन्ता ही ईश्वर है । 

पदातू : इस जगत्‌ के जो अनन्त कलाकौशल परम्परा से अज्ञात रूप में 
चले आ रहे हैं उनका उद्‌गमस्थान ही ईइवर है । 

प्रत्ययत ४ विज्ञान की सत्यता को देखबर यह विश्वास होता है वि 
उसवा अवश्य कोई स्रपष्टा है। असीम ज्ञान का भण्डार ही ईश्वर है । 

श्रुते : श्रुतिग्रन्य ईश्वर की सर्वेज्ञषता और सृध्टिकर्ता होने का प्रमाण प्रस्तुत 
बरते हैं । 

वाकक्‍्यात्‌ : बैंद बाक्यो को इसलिए प्रौमाणिक माना गया हूँ वि वे 
ईदइवरवचन हैं। 

सस्याविशेषात्‌ : दो परमाणुओं के मिलने से इभणुक और दृभणुकों वी 
तीन संख्या से ज्यणुकट बनता है। प्रछय वारू में जय सारा प्राणिजगत्‌ 
निद्रा में निमग्न रहता है तब कोई चेतन सत्ता है, जिसकी अपेक्षावुद्धि से ये 
सम्यायें बनती हैं । वही ईश्वर है । 
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ईश्वर विरोधी शंकाएँ और उनका समाधान 
ई्वर-विरोधी शक्ाओं के समायान में नैयायिको से जो युक्तियाँ प्रस्तुत की 
हैं उतर निष्कर्ष इस प्रवार है 
- ईश्वर के विरोध में पहओ घवा यह प्रस्तुत की गयी है कि यदि इस 
सस्तार की दिसी ने बनाया है तो इसवा वया प्रमाण है दि वह ईश्वर ही है? 
न्याय में इसका उत्तर दिया गया है वि यदि ईव्वर का अस्तित्व प्रतिपादित 
करनेबाली श्रुतियां अप्रामाणिक हैं तो यह प्रश्न ही नहीं उठता है कि ईश्वर 
में इस जगत्‌ को बनाया है, बयोति जर आजाश् में फूल खिलता ही नही तो 
उसमे छाललीडे रग के सम्बन्ध में विवाद हो नहीं उठता । यदि ईइवर को 
ने मानने बाठे छोग श्रुति (वेद) का प्रमाण मानते हैं तो उसी वेद के इन 
बचनो को वे वयों स्वीकार नहीं करते, जिनमे बताया गया है वि जगतू वा 
कर्ता ईश्वर है | इसलिए यदि वेद प्रमाण है तो वेंद के द्वारा प्रमाणित 
ईश्वर की सत्ता मी प्रमाथित हैँ और वैदविहित ईश्वर का जगत्वर्ता होना 
भी सिद्ध है । 
विरोधिया का कथन है कि यदि बैदप्रवत हाने के कारण ईश्वर की 
प्रामाणिकता वेद सेऔर ईश्वरीय वचन हाने वे बारण वेद की प्रामाणिवता 
ईश्वरसे सिद्ध है तो ऐसी स्थिति में अन्योन्याथय दोप होता है । इसके उत्तर 
में नैधायिकों का वयन है कि यहाँ अन्योत्याहूप दोष तब चरितार्थ होता यदि 
ईदवर वी उत्पत्ति या उसका ज्ञान चेद के द्वारा और वेद की उत्पत्ति या उसवय 
ज्ञान ईइवर से माता जाता | यहाँ ता स्पप्ट ही ईब्वर का ज्ञान वेद से और 
वेदकी उत्पत्ति ईश्वर से मानी गयी है। ईश्वर, वेंद वा वारण है और वेद, 
ईदवर-विपप्रव ज्ञान वा वारंण है, न कि वेद, ईइवर का वारण है और न 
ही ईश्वर, वेद-विपयक ज्ञान वा कारण है। इसलिए यहाँ अन्योन्याश्रय 
दोप की कोई समावना है ही नहीं । 

३ तोसरी शत्रा यह है कि यदि ईश्वर ने इस जंगन्‌ वो बनाया है तो 
वह सथरीर होना वाहिए, क्योकि ति्रीर के द्वारा बोई वार्य होना समव 
नही है । बेद में यदि ईश्वर को निद्वरीर कहा गया है व उसको जगव्‌ 
वा कर्ता कैसे माना जा सकता है ? 

नैमुमिको नें इसका उत्तर देते हुए कहा है कि विसी वर्ता दे छिए यह 
आवश्यक नही हि वह घरीरयुकत ही हो, वेल्कि वर्ता में साथ्य तथा सावन 


भा० द०--१६ 
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वा ज्ञान, साधन को वाम में लाने वी इच्छा (चिवीर्पा) और साध्य वी प्राप्ति 
के निममित्त प्रयत्त (त्रिया),इन तोन बातो वा होना आवश्यव है । ज्ञान, 
सिशर्षाऔर प्रयत्न, इन तीना वे होने पर अशरोर ईईवर वार्ये करने में सक्षम 
हो सवता है । इस दृष्टि स विराधियों वी यह युक्त सण्डित हा जाती है 
वि वर्ता वो सभरीर ही हाना चाहिए । अत सिद्ध हैँ वि बर्तृत्व गापत 
के लिए ईश्वर स्वतत्न इच्छा से प्रवृत्त होतर सर्वज् होगे से सृप्टि प्री रचा 
परता है| 
४ चौथी शा विरोधिया वो आर से यह प्रस्तुत को गयी है वि' यदि 
यह मात्र भी लिया जाय वि ईश्वर ही सूप्टिकर्ता है, बिन्‍्तु ऐसी स्थिति 
में प्रशश यह उठता है कि किस प्रयाजन बे लिए यह सृप्टिरचाा बरता 
है, क्याविः बिना प्रयोजन वे किसी याय में कर्ता बी प्रवृत्ति हा ही गठी 
सकती है । इसबे अतिरिवत ईइवर वी यह सृप्टिरचना स्वाथमूल्व हूँ या 
परायंमूलय ? 
इसता उत्तर नैयायिका से यह दिया हूँ वि ईश्वर स्वय पूर्ण और निरपेक्ष 
है। अत उमवी सृप्टिरचना वार्य स्वार्थमूलय नही हो गवता है, वल्कि उसका 
प्रयोजन पराथंमूलय' है । यह इसलिए कि ईश्वर स्वभावत बहंणामय है । 
मरझुणावश ही उसवी सृष्टिवायं में प्रवृत्ति होती है (फदणया प्रवृत्तिरीशयरस्थ ) । 
विन्‍्तु इसबा यह आशय नही है वि करुणा से प्रेरित होर र यदि ईश्वर जगतू का 
निर्माण करता है ता सभी प्राणियों को सुप्री होना ही चाहिए । यह सर्वसुस 
वी बर्ना ध्यूपं है। यह सुर और दुर ता प्राणिया ये अपने पूर्वमचित 
बरसों या फल है। इन कर्मों के फठोपभोग के लिए राभी जीव स्वतप्र हैं और 
दयाजु ईश्वर सभी प्रार्ियों को उनके उप्नत लक्ष्य तव पहुँचाने में उनयी 
मदद बरता है | 
इसलिए भारतीय दर्शन सप्रदाया में, विशेष रूप से ईश्वर ने बिरोप में 
गांस्य दर्शन में जो शराएँ प्रस्तुत वी गयी है, न्याय में और वैशेपिक में उगना 
घड़े दिग्पार से शभाधघान पिया गया है, और ईष्यर बी सत्ता गा रवीवरः 
प'ररे उसी घप जगा था कर्ता सिद्ध तिया गया है । 


के 


वैश्ेषिक दर्शन 


के के के के 





नामफरण 

इस दर्शन के वैशेषिक/! नामव रण वे सम्बन्ध में विद्वाना वे अनेक सत हैं। पुछ 
विद्वानों का कथन है दि अन्य दर्शना को अपेक्षा 'विलक्षण' होने के वारण इसको 
“बैगेंपिव” कहा गया । विलक्षण से तात्पर्य वस्तुआ वी सूक्षम, स्मतत्र सत्ता स है, 
जो वि न तो वेदास्त में है और न सारुय, स्याय आदि दर्शना भे देसने व मिलती 
है। वस्तुओं वी इसी विलक्षण विश्लेषणात्मवा पद्धति के कारण इस दर्शन वा 
ऐसा नाम पडा । 

न्याय दर्शन परमाणुवादी दर्शन है । न्याय के अनुसार प्रत्येबः वस्तु थी विशिष्ट 
भत्ता होती है, जो उसको शेंप वस्तुआ से पृथर्‌ करती है। वस्तुओं वी इस 
अनेक्ता तथा भिनता को ही 'विशेष” कहा गया है । वस्तुआ वी सर्वोपरि सत्ता 
इसी “विश्येप” पदार्य को मान छिये जाने के दारण इस दशन वा वैशेधिक! 
नामवरण हुआ (विशेष पदार्यम्रेदमधिकृत्प कृत शास्त्र बैशेषिक्स) | प्रत्येक 
बस्तु वे मूल में जो विज्येप” सत्ता निहित है उसी वो परमाणु" वहां गया है । 
प्रत्षेव परमाणु वी वह स्थिति, जिस में पहुँचकार उसका कोई हिस्सा नही हो 
सता, अर्थात्‌ सामान्या बो छाँदते छाँटते अन्त में जो भाग बच जाता है, विश्येप 
करजाता है । 

इसी आधार पर इरा दशन वा “वैशेषिक नामवरण हुआ । 


चैशेपिक दर्शन के आचार्य और उनकी कृतियाँ 


कणाद हि 
बैशेषिक दर्भन वे प्रवर्तत महपि कणाद हुए। उनका यह नामकरण कणभर्ष 
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का ज्ञान, साधन को काम में छाने की इच्छा (चिकीर्पा) और साध्य की प्राप्ति 
के निमित्त प्रयल (क्रिया),इन तीन बातो का होना आवश्यव है । ज्ञान, 
चिकीर्पाऔर प्रयत्न, इन तीनो वे होते पर अश्रीर ईश्वर वार्य करने में सक्षम 
हो सकता है । इस दृष्टि से विरोधियों की यह युक्ति सण्डित हा जाती है 
कि वर्ता को सशरीर ही होना चाहिए | अत सिद्ध हैं कि बतृत्व साधत 
के लिए ईइवर स्वतन इच्छा से प्रवृत होकर सर्वज्ञ हाने से सूप्टि वी रचना 
करता है। 

४ चौयी शका विरोधियों की ओर से यह प्रस्तुत वी गयी हैं कि यदि 
मह मान भी छिया जाय कि ईश्वर ही सृप्टिकर्ता है, किन्तु ऐसी स्थिति 
में प्रश्न यह उठता है कि क्सि प्रयोजन वे लिए वह सृप्टिरचना वरता 
है, क्याकि विना प्रयोजन वे कसी काय में कर्ता की प्रवृत्ति हो ही नहीं 
सकती है । इसके अतिरिक्त ईश्वर की यह सूप्टिरचना स्वार्थमूलंक हूँ या 
परार्थमूलक ? 

इसका उत्तर नैयायिका ने यह दिया है विः ईश्वर स्वय पूर्ण और निरपेक्ष 
है। अत उसकी सृष्टिरचना कार्य स्वार्थमूलक' नही हो सकता है, बल्कि उसवा 
प्रयोजन पराथमूलक हूँ । यह इसलिए कि ईश्वर स्वभावत बरुणामय है । 
वरुणावश् ही उसकी सृष्टिकार्य में प्रवृत्ति होती है (कश्णया प्रवृत्तिरीश्वरस्य ) । 
विन्तु इसका यह आशय नही है कि करुणा से प्रेरित होकर मदि ईइवर जगत्‌ था 
निर्माण करता है तो सभी प्राणियों को सुखी होना ही चाहिए । यह सर्वेसुख 
की कल्पना व्यर्थ है। यह सुख और दुख तो प्राणिया बे अपने पूर्वसचित 
कर्मों का फल है। इन कर्मो के फड़ोपभोग वे छिए सभी जीव स्वतत्र हैं और 
दयाछु ईश्वर सभी प्रार्णियो का उनके उन्नत लक्ष्य तक पहुँचाने में उनकी 
मदद करता है । 

इसलिए भारतीय दर्शन सप्रदाया में, विशेष रूप से ईश्वर के विरोध में 
साख््य दर्शन में जो शकाएँ प्रस्तुत वी गयी हैं, न्याय में और वैशेषिक में उसका 
बड़े विस्तार से समाधान क्या गया है, और ईश्वर की सत्ता शो स्वीदार 
करबे उसी को जगत्‌ वा कर्ता सिद्ध क्या गया है। 


ञ 


वैशेषिक दर्शन 


कं के के मे 





सासकरण 

इस दर्शन के वैशेषिक' नामकरण के सम्बन्ध से विद्वाना वे अनेक मत हैं। कुछ 
विद्वानों का कथन है कि अन्य दर्शना को अपेक्षा 'विरुक्षण' होने के कारण इसको 
वैज्ेपिक' कहा गया । विलक्षण से तात्पयं वस्तुओ वी सूक्ष्म, स्वतत्र सत्ता से है, 
जी दि न तो वेदान्त में है और न सारय, न्याय आदि दर्शनों मे देखने वो मिलती 
है । वस्तुओं की इसी विजलक्षण विश्लेपणात्मक पद्धति वे! कारण इस दर्शन का 
ऐसा नाम पडा । 

न्याय दर्शन परमाणुवादी दर्शन है! न्याय वे अनुसार प्रत्येक वस्तु की विशिष्ट 
सता होनी है, जो उसको झोप वस्तुआ से पृथक्‌ करती है | वस्तुओ की इस 
अनेक्ता तथा मिनता को ही 'विशेष' वहा गया है। वस्तुआ वी सर्वोपरि सत्ता 
इसी विशेष” पदार्थ की मान लिये जाते के कारण इस दर्शन का “वैशेषिक' 
नामबरण हुआ (विशेष पदार्यभेदमधिकृत्य कृत श्ञास्त्र वैशेषिकम्‌) | प्रत्येक 
वस्तु के मूल में जो विशेष सत्ता निहित है उसी का 'परमाणु” कहा गया है । 
प्रत्येक परमाणु की वह स्थिति, जिस में पहुँचकर उसका कोई हिस्सा नहीं हो 
सवता, अर्थात्‌ सामान्यो को छाँटते छाँटते अन्तर में जो साग बच जाता है, विशेष/ 
बदछाता है । 

देसी आवार पर इस दर्शन का 'वैशेषिव” नामवरण हुआ । 


वैशेपिक दर्शन के आचाय और उनकी कृतियाँ 


कणाद अं 
चैशेपिक दर्भन वे प्रवर्तक मह॒पि वणाद हुए । उनवा यह चामब रण वणमरक्ष' 


भारतोय दर्शन रपर 


( कणा को खाने वाला ) होने के कारण पडा (सं कणाव इति कणभक्ष इति 
वा नाम्ता प्रसिद्धिमवाप) । इस सम्बन्ध में यह किम्बदन्ती है कि ये महपि 
तत्त्वानुसधाव मे इस प्रकार भूछे रहते थे विः उन्हे अपने खाने पीने तक वी 
सुथ्र न रहती थी । जब भूख असहय हो उठती थी ता खेतो में जावर ये अतक्णों 
बे वटोरकर उन्ही से अपनी उदरपूर्ति कर लिया वरते थे। अथवा वनन्‍्दीवार 
श्रीघर वे मतानुसार साग में पडे हुए अत्कणा से अपनी जीवन-यात्रा चलाने वे 
कारण उन्हे कणाद वहा गया । या 'कणसुक्‌ अर्थात्‌ अणुजीवी होने के वारण 
उनका यह नामवरण हुआ । उन्हाने भारतीय दर्शन में सवप्रधम परमाणवाद/ 
वा प्रवर्तत किया । 

काश्यप,और उलक, इनके दो नाम भी प्रचलित है। निकाण्डकोश' में 
इतको काश्यप कहा गया है। काइयप समवत्र इनका गोत्र था क्याकि उदयनाचार्य॑ 
की किरणावल्‍ी' में इनको कश्यप मुनि का पुत बताया गया है। 'अमरकोश , 
सर्वदर्शनसग्रहटीका' और नैपघचरित प्रभूति ग्रत्या में बणाद को उलूब 
नाम और उनके दर्शन को औलूक्य दर्शन के नाम से कहा गया है । इस सम्बन्ध में 
न्यायकन्दली' के टीकाकार जैन राजशेखर ने एक जनशथ्रुति का उल्टेख करत 
हुए लिखा है कि कणाद की तपस्या पर प्रसंग होवर स्वय परमेश्वर ने उसूव 
रूप धारणकर कणाद की पदार्थतत््व का ज्ञान दिया (तपस्विनें कणादसुनपे 
स्व॒वमोश्वर उलूकहपवारी, प्रत्यक्षो मूप पद यंपटुकमुपदिदेश इति ऐतिहब श्रूपते )। 
प्रशस्तपाद ने भी इस अनुश्रुति का स्वीकार किया है। वायुपुराण' में छिखा 
है कि भहेषि कणाद प्रभासपत्तर (काठियावाड ) वे निवासी सोमशर्मा के शिप्य 
और शिव के अवतार थे। इन उल्लेखा से विदित होता है कि क्णाद 
वाश्यपगोतीय और सोमझर्मा के शिष्य समवत कठियाबाद क॑ निवासी थे । 

उनका स्थितिकाल लगभग ४०० ई० पूर्व में बताया जाता है। इस दृष्टि 
से वैशेषिक दर्शन, न्याय दर्शन से भी प्राचीन ठहरता है। न्याय की अपेक्षा 
वैश्येषिक दर्शन इसलिए भी प्राचीन सिद्ध होता है कि वैशेषिक का पदाथश्ास्त् 
जो वहिजंगत्‌ का विषय है, न्याय के प्रमाणशास्त्र, जो अन्तर्जगत्‌ का विपम 
है, उससे प्राचीन हैँ। यह प्रद्मतिसिद्ध है कि वहिजेंगत्‌ के बाद ही मनुप्य 
अन्तर्जगत्‌ की ओर भ्रवृत्त होता है । 
रावणभाष्य 

कणाद के “वेशेषिकसूत' पर सब से पहले “रावणभाष्य'ं लिखट गया था, जो 
सप्रति भाप्त नही है, किन्तु विभिन भ्रन्यों में जिसके अस्तित्व वा उल्लेस़ पाया 
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जाता है । उदयनाचारय की 'क्रिणावलली' में 'प्रशस्तप्राद-भाष्य' दे मसलइलोक 
में 'प्रवदयते' दब्द की व्यात्या करते हुए छिसा गया है कि “अपने पूर्ववर्ती सूत्र, 
भाष्य तथा प्रकरण ग्रन्यों के होने पर भी प्रश्नस्तपाद ने कुछ विशेष (प्रहृष्ट) 
बहने के छिए अपने प्रन्य को रचना की है। उदयनाचार्य ने श्रशस्तपाद के 
पदार्थ परमंसग्रह” की अपेक्षा 'भाष्य! को बुहत्‌ बताया है। 'विरणावद्तीभाष्यर/ 
में पश्चनाम मिश्र ने उदयन द्वारा उद्धृत उक्त भाष्य' शब्द से “रावणभाष्य' 
को लिया है । 

इसके अतिरिक्त शकक्‍राचार्य वे 'शारीरक भाप्य में दा दधणुत स एव 
चंतुरणुक उत्पन्न होने का उल्लेख क्या गया है, किन्तु कणाद और प्रशस्तपाद 
के मतानुसार तोन इधणुकों से एवं अ्यणुक उत्पन्न होता है। इस सन्देह वी 
निवृत्ति शझकरभाष्य वी रलप्रभा' टीका में की गयी है। वहाँ कहर गया है 
कि शवराचाय ने प्रवटा्थ/ नामद ठीवा में उद्धृत टरावणभाष्य' के मत से ऐसा 
यहा हूँ । हाल ही मे मद्रास यूनिवर्सिटी से 'प्रकटार्थविवरण” सामझः टीवग 
प्रकाशित हुई है और उसमे अणुओ को उत्पत्ति के सम्नन्य में उक्त मन्तव्य देसने 
वो मिलता हूँ ! 'राबणभाष्य' वा यह मल्तव्य प्राचीन जर प्रशस्तपाद की 
दृष्टि से सर्वेया भिन्न है। 

ऐसा जान पड़ता हैँ कि 'रावणभाष्य' में वैश्ेपिक दर्शन की व्यास्या 
नास्तिकवादी दृष्टिकोण से की गयी थी और बह भाष्य छगमग ८वीं शताब्दी 
तक उपलब्ध रहा । बाद में उसको विनप्ट कर दिया गया। बैशेपिको को अर्थ 
बौद्ध (अर्थ वैनाशिक) समवत सर्वप्रयम “रावणभाष्य' में ही वहा गया था। 
प्रशस्तपाद 

कणाद के “वैज्ेपिक सूत्र” पर एवं वृहद्‌ साप्म-्य्नन्य छिलका गया, शिक्षका 
वैशेषिय के क्षेत्र में वही स्थान है, जो वेदान्त वे क्षेत्र में 'शारीरक भाष्य' का | यह 
आाप्य प्राचीनतम उपछब्ध भाष्य है। इस भाष्य-प्रन्य का नाम (पदार्थचर्मसग्रह! 
है, जिसवी वि उसवे रचयिता के नाम से (प्रश्नमस्तपादभाष्य' भी कहा जाता है। 

वस्तुत भशस्तपाद के इस ग्रन्थ का महत्व एक कोरें भाष्य वे रूप में न 
हीरर मालिक ग्रन्थ के रूप में माना जाता है । स्वय ग्रत्यक्षार ने उत्कों भाध्य 
प्रन्य की कोटि में नहीं माता है और परवर्ती प्रन्थवारो ने उसवे सिद्धान्ता वा 
अग्नाल्त रूप में उद्धृतकर उसकी प्रामाणिकता एवं मौलिकता को और भी स्पष्ट 
कर दिया है। 'पदार्यधर्मसप्रह' के प्रामाणिक दीकाबार उदयनाचार्य दे उसदो 
वैश्वेषिक दर्शन की मौलिक दृति स्वीकार क्या हूँ । हे 
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आचायं प्रशस्तपाद का व्यक्तित्व वैशेषिवः के क्षेत्र में बडे समात से स्मरण 
किया गया है, विन्तु ज़नके स्थितिकाल के सम्बन्ध में विद्वान्‌ एक्मत नहीं 
हैं। डा० कीथ ने प्रशस्तपाद को बौद्ध दाशनिवा दिल्ूनाग का परवर्तों एव 
दिड्लुनाग की दार्शनिक इृतिया से प्रभावित बताया है, बिन्‍्तु रूसी आलोचव 
शेराबात्स्की ते अपनी नवीन गवेषणों से यह सिद्ध क्या हैँ वि! दिडनाग वे गुरु 
वसुबन्धु पर 'प्रशस्तपाद भाष्य' का प्रभाव है। प्रशस्तपाद के सम्बन्ध में अधिव' 
विद्वानो की यही राय है कि या तो वे बसुबन्धु (चौथी शताब्दी) के पूर्ववर्ती थे 
अन्यथा उनके समकालीन होने में तो कोई द्विविधा ही नही है । 

प्रशस्तपाद का भाष्यप्रत्थ वैशेषिक के क्षेत्र में इतना विद्वत्पिय सिद्ध हुआ 
कि उस पर व्योमवेश, उदयन, श्रीघर, श्रीवत्स, वललभ, पद्मनाभ, शकर और 
जगदीश भट्टाचायं प्रभृति अनेक विद्वाना ने टीकाये, उपटीकाये तथा वत्तियाँ लिखी । 
स्योगकेश 

सभवत ये दक्षिणात्य थे। ये उदयनाचार्य से पहले हुए, क्योकि 'क्राणावल्ी' 
मे इन्हें प्रशस्तपाद भाष्य' वा सर्वप्रथम टीकावार माना गया हैं। सभवतः ये 
हर्षवर्धन के राज्यकाल में हुए। इनकी “व्योमवती' टीका प्रसिद्ध है । 
उदयनाचाय॑ 

उदयनाचार्य मिथिक्ावासी थे और उनका स्थितिकारू १०वी शताब्दी 
था । उन्होने वैशेषिक के क्षेत्र में 'न्यायकन्दली' और 'किरणावली', दो ग्रन्थ 
छिले । उनकी 'क्रिणावली', 'प्रशस्तपादभाष्य” की प्रामाणिक और प्रसिद्ध 
टीका है | उस पर वरदराज (११वीं श०) वी टीवा, वादीद्द (१३वी श०) 
वा रससार, वर्धमानोपाध्याय (१३वीं श०) का 'क्रिणावल्ीप्रकाश| और 
पञ्मताम मिथ (१६ वी श०) का 'क्रिणावलीभाप्कर' नामक चार टीवाएँ 
लिखी गयी | उदयनाचार्य वी “लक्षणावल्ली' भी वैशेपिक वी मान्य कृति है । 
उस पर शाडर्गंवर ने 'न्यायमुक्तावी' नामव टीवय लिखी । 

उदयनाचायं ने न्याय और वैशेपिक पर अलूग-अछग और दोनों पर सयुबत 

न्‍थ भी छिखें | उनका विवरण इस प्रकार है 


न्याय न्यायवात्तिक्तात्पर्यटीकापरिशुद्धि', वाचस्पति मिश्र को 
नन्‍्यायवात्तिक्तात्पमंटीका' को उपठदीका तथा न्याय- 
परिशिष्ट! 

वैशेषिक किरणावली', 'प्रशस्तपादभाष्य' की टीका, 'लक्षणावल्री' 


न्याय-वैशेषिक 'कुसुमाञ्जलि', 'आत्मतत्त्वविवेक', 'बौद्धोविवार' 
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श्रीघराघार्य 

श्रीघराचार्य बगाल के निवासी थे । इनके पिता वा नाभ बलदेव तथा 
माता का नाम अब्बोका देवी था। इनका स्थितिकालू १०वी शताब्दी था, क्योकि 
इन्होने अपनी टीकाकृति स्यायकन्दली' वी पुष्पिकः मे उसका समाप्तिकाल ९१३ 
शक (९९१ ई०) छिखा है) उदयनाचार्य और श्रीवराचार्य ही पहले विद्वान थे, 
जिन्होंने अभाव! नामक सातवें पदार्थ का निरूपण करके वैशेषिक को सप्तपदार्थी 
दर्शन के नाम से विश्ुत किया । इनकी 'न्यामकन्दछी' पर पद्मताम मिथ मे 
न्यायकन्दछीसार! और जीन विद्वान्‌ राजशेखर ने स्यायकत्दलीपणिका' नामक 
दो उपटीकाएँ लिखी । 

्यायकन्दली' में श्रीधराचार्य ने स्वरचित कुछ अन्य ग्रन्थों वा उल्लेख 
किया हैं, जिनके नाम हैं, 'अद्यसिद्धि', 'तत्वप्रदीष, 'तत्वसवादिनी' और 
्रग्नहटीका'; किन्तु ये चारो दृतियाँ सप्रति उपलब्ध नहीं है 
शीवर्स 

श्रीवत्स के सम्बन्ध में, इसके अतिरिक्त कि उन्होंने 'प्रशस्तिपादभाष्य' पर 
“न्यायल्ीछावती' सामक टीता लिखी, कुछ भी ज्ञात नहीं है। सभवत, वे 
११वी, १२वीं शताब्दी में हुए । 
बल्लभाचार्य 

बहल्लभावाय के सम्बन्ध में अधिक ज्ञात नहीं हैं। सभवत. वे ११वी 
घताब्दी में हुए, वयोकि वादीन्द्ध (१३वीं श०) ने अपने 'रससार' में उनका 
उल्लेख किया है! उनकी 'न्यायलीलावती” टीका उदयन की 'किरणावल्ली' के 
समान छोकप्रिय है । 'स्यायल्ीलावती' पर लिखी गयी छगभग सांत उपटीकाओं 
का पता चलता है, जिनमें वर्धमान उपाध्याय का 'लीलावतीप्रकाश' और पक्षघर 
मिश्र का 'न्यायछीलावतीविवेक' अधिक प्राचीन एवं अ्रषिद्ध है । 
पद्मनाभ मिश्र 

पह्मनाम मिश्र वा अपर नाम प्रयोतत मिथ था। वे मियिलाबासी थे 
और १३वीं झताव्दी में हुए। उन्होने 'पदार्यघर्मेसग्रह' पर सिल्ु| नामक टीका 
छिखी, जो कि अपूर्णरूप में उपलब्ध है । 'तकंभाषा' के रचयिता केशव मिश्र 
के ये बड़े भाई थे । 
बॉकर मिश्र 

शकर मिश्र का जन्म दरमया के समीप सरिसव नामक गाँव में हुआ 
था । वहाँ इनके द्वारा स्थापित सिद्धेश्वरी देवी का मन्दिर आज भी वर्तमान 
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है । इनके पूर्ववजा में बडे-बडे विद्वान्‌ हुए। मिथिला वे प्रसिद्ध अयाचीं मिश्र 
(भवनाथ मिश्र) इनके पिता और जीवनाथ मिश्र इनबे पितामह थे । इनका 
स्थितिका् १५वीं शताब्दी था । 

इन्होने अनेब' ग्रन्थ लिसे । प्रशस्तपाद के भाष्य पर इन्होंने 'बणादरहस्याँ 
नामक टीका ग्रस्थ लिखा, जो कि अपना स्वतत्र महत्त्व भी रसता है। इसके 
अतिरिवत इन्होने न्याय तथा वैश्ञेपिक पर वैशेषिक सूनोपस्वार' (वेशेषिक 
सूत्र की टीका), आमोद' ( स्यायवुसुमाजलछि की व्यास्या ), बल्पछता 
(आत्मतत्त्वविवेक की टीका), आनन्दवर्धन' (श्रीहर्प वे खण्डनसण्डसाध को 
टीका), 'कण्ठाभरण' (न्यायछीछावती की टीवा) “मयूख' (चिन्तामणि वी 
टीका), 'वादिविनोद!' (मौलिक स्याय-प्रन्य), 'भेदरत्मप्रवाशा (न्याय-वैशेषिव 
का सयुक्त ग्रन्थ) । 
जगदीश भट्टाचाय॑ 

नवद्वीप के नैयायिकों मे इनका प्रमुख स्थान है। इसका स्थितिकाछ 
१७बी शताब्दी था। इनकी कृतिया वे नाम हैं 'तत्वचिन्तामणि-दीधिति-प्रकाशिका' 
(जागदीशी ), 'तत्त्वचिन्तामणिमयूख', 'न्यायसारावली', “शब्दशक्तिप्रकाशिवा', 
'तर्कामृत', 'पदार्थतत्वनिर्णब/ और 'न्यायछीलावती-दीथिति-व्यार्या' | 
शिवादित्य मिश्र 

श्रीघराचार्य और उदयनाचाय॑ ने जिस “अभाव” नामक सातवे पदार्थ की 
योजना अपने ग्रन्थों में रखो थी उसका गभीर विवेचन किया शिवादित्य मिथ 
ने 'सप्तपदार्थी! लिखकर । शिवादित्य का स्थितिवाल १७वीं शताब्दी था। 
इन्होने वैशेषिक दर्शन पर 'लक्षणमाला' नामक एक दूसरी कृति का भी निर्माण 
किया, विन्तु इनकी 'सप्तपदार्थी' का विशेष भहत्त्व है) उसकी छोकप्रियता एवं 
उपयोगिता उस पर लिखी गयी टीकाओ से सिद्ध होती है। उस पर लिखी गयी 
प्रसिद्ध टीकाओ में मल्लछिनाछ की “निप्कटक', मायव सरस्वती की 'मितभाषिणी, 
शाडर्गंघर की रदार्थचन्द्रिक' और भैरवेद्र की 'शिशुवोधिनी' का भाम 
उल्लेखनीय है | इनके अतिरिक्त जिनभद्र सूरि, वलभद्र, शेषानन्त आदि विद्वाना 
ने भी सप्तपदार्थी” पर टीकाएँ ल्खी । 
विश्वनाथ पचानन 

ये बगवासी थे और इनका स्थितिकाल १७वीं शताब्दी था। इनका उल्लेख 
नव्यन्याय के प्रकरण में विस्तार से किया गया है | इनके 'भाषापरिच्छेद 
ग्रन्य को न्याय वैशेषिक में बहुत अपनाया गया । यह छात्रो की दृष्टि से छिसा 
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गया है। इसमें वैज्वेपिक के सिद्धान्तो का सरल एवं सुगम इलोकों में वर्णन 
फिया गया है। इसका अपर नाम 'वलिकाबली' भी है । इस पर प्रत्यकार 
ने स्‍्वय ही 'सिद्धात्तमुक्नावकी' या 'मुक्तावल्ली' नाम से एक टीका भो लिखी 
है। इस ग्रन्थ पर रुद्राचार्य की 'रौदी' टीका और दिनकर की 'दिनकरी' उपटीका 
प्रसिद्ध है। त्रिोचत तथा बालद्ृष्ण भट्ट ने भी 'मुवतावली” पर टीकाएँ छिखी। 
अन्नभट्ट 

ये दाक्षिणात्य वैलग प्राह्मण थे। इनके पिता वा नाम तिस्मल था, जो अद्वेत 
विद्याचार्य में भी प्रसिद्ध थे। अनमट्ट का अध्ययन काझी में हुआ ! मे १७वी 
पधताव्दी मे हुए | इनका विशेष उल्लेंस न्याय के प्रकरण मे क्या गया है। 

इनका तर्कसरग्रह' न्याय-वैशेपिक का सयुकत ग्रन्थ है । इस पर इन्होने स्वश्न 
ही दीपिका' मामक टीका भी ल्खी है, जिसके कारण प्राचीन और आधुनिक 
दोनता युगो में यह सटीब ग्रन्थ बढ़ा ही लोकप्रिय रहा ; र्कमग्रह” पर अनेव' 
टीकाएँ लिखी गयी, जिनका विवरण इस प्रवार है 


सौलकण्ठ तकंदीपिकाप्रकाश 
गोवधंन न्‍्यायबोधिनी 
छृष्णबूजंदि घिद्धान्तचन्धादय 
क्षमाकल्याण फव्किका 
विर्ष्येश्वरी तरगरिणी 
हमुमान प्रभा 

चन्द्रसिह पद्त्य 
मुकुन्दमट्ट चन्द्रिवा 


श्रीमिवास झास्ती सुरत्पतरु 
रक्षीनृ्तिह शास्त्री. भास्वरोदय 
इनके अन्य ग्रन्थों वे नाम हैं 'रणकोज्जीवती' (स्थायसुबा वो टीका), 
्रद्मसूत्रव्याख्या', अप्टाध्यायी-्टीका', 'उद्योतन' (कैयट्अदीप का व्याख्यान) 
और 'सिद्धाउजन' (जयदेव को मण्यालोक वी दीया) । 


न्याय और वेशेपिक 


न्याय और वैश्ेपिक, दोनो दर्शनों में आश्विक असमानता और प्राय समानता 
है । दोतो पदार्थ-विवेचद दर्शन हैं । किन्तु दोना का पदार्थ-दर्शन कुछ भित्र भी 
है । गौतम के स्यायसूत” में इन पदार्थों की सत्या सोलह है, जब कि बणाद 
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के वैशेषिक्सूत्' में छह पदार्थ ही माने गये है। गोतम का पदार्थ-निरूपण ज्ञान 
(प्रमाण) पर आधारित है भौर कणाद का पदार्य-दुष्टिकोण वस्तु-सत्ता वी 
सिद्धि पर केन्द्रित है । इसके अतिरिक्त न्याय में चार प्रकार के प्रमाण माने 
गये है : प्रत्यक्ष, अनुमान, उपमान और झब्द, विन्‍्तु बैश्ेपिक मे प्रत्यक्ष और 
अनुमान, इत दो को ही प्रमाण माना गया है और उपमान तथा शब्द वो 
अनुमान के अन्तगेत स्वीवार किया गया है । 

इस आशिक भिन्नता के अतिरिक्त दोनो दर्शनो का चरम उद्देश्य है मोक्ष 
वा निरूपण । दोनों दर्शन यह मानते हैं वि' जो नाता नामरूप दु स्व है उनका 
एवमान कारण हूँ अज्ञान । इस अज्ञान का क्षय तत्त्वज्ञान से ही सभव है । वही 
मोक्ष है । 

न्याय, वैशेषिक के क्षेत्र मे यह एक बडे महत्व की बात है कि ११वीं शताब्दी 
ई9 के रूगभंग शिवादित्म मिश्र कृत 'सप्तपदार्थी में न्याय और वैशेषिक वा 
परस्पर समन्वय हो गया ओर उसक बाद दोनो दर्शना के सिद्धान्त प्राय एक ही 
तत्त्वज्ञान के समर्थक हो गये । न्याय और वैज्येषिक वे उत्तरवालीन सिद्धान्त 
एक साथ मिलकर आगे बढ़ने के कारण न्याय दर्शन की अनेक कृतियाँ वैशेषिव 
के और वैशेषिक दर्शन की अनेक कृतियाँ न्याय के अन्तर्गत मानी जाने छगी । 
अतभट्ट का 'तर्कसग्रह” इसका अच्छा उदाहरण है। 

इस प्रकार यद्यपि उक्त दोनो दर्शन बहुत कुछ दशाओ में एक समान होने 
पर भी उनकी प्रतिपादन शछी तथा सिद्धास्तों में मौछिक अन्तर है, और दोनो 
दर्शना की प्रमाण-मीमासा, कारणता-विचार, पदार्थ-विवेचन तथा ईश्वर-सबंधी 
विचारों के विश्लेषण में अपने अछग-अलूग दृष्टिकोण, अलय-्अलूग स्थापनाएँ 
है; यया न्याय प्रम्ाणप्रधान या तककंग्रवान और वेशेपिक बस्तुविवेचक दर्शन 
है, तथापि दोनो दर्शन अविरोधी, वरन्‌ एक-दूसरे के प्रपूरक भी हैं । यही 
कारण था कि नैयायिको और वैशेषिक्कारों के सिद्धान्त मिले-जिले रूप में 
आगे बड़ तथा उत्तरोत्तर इसी पद्धति पर ग्रन्य लिखे जाने लगे । 


वेशेपिक सूत्र 
कणाद के वैशेषिक सूज' में दस अध्याय है और प्रत्येवः अध्याय दोन्दो 
आहिनको में विभक्‍त है । 


पहुले अध्याय में धर्म का स्वरूप, घ॒र्मं का उद्देश्य और तदनन्तर मुकित वे 
साधन छह पदार्थों वे सम्यक्‌ ज्ञान पर प्रकाश डाला गया है। इन छह पदार्थों 
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पे रक्षण और प्रभेदो पर सूक्ष्म विचार भी इसी अध्याय में क्रिया गया है। 
पदतल्‍्तर कार्य-कारण, सामात्य-विश्ञेप का निरूषण और अन्त में शुद्ध सत्ता भाव 
का निसुषण किया गया हूँ । 

दुसरे अध्याय में पृथ्वी, जल, तेज, वायु, आकाझ आदि नौ द्वव्यो तथा उनक 
गुणों का विवेचन करने के पश्चात्‌ दिला तथा काल का स्वरूप और अन्त स 
झब्द वे नित्यत्व एवं अनित्यत्व वा प्रत्िपादन क्या गया है । 

तीसरे अध्याय का विपय आत्मा वा निरूपण वरना है। इसी बआत्म-नित्पण 
थे छिए शरीर, इन्द्रिय और उनके गुण, अनुमान, हेल्वाभास और प्रत्यक्ष ज्ञान 
के लिए विपय, इख्धिय तथा आत्मा का सयोग निरूपित है। मन, झरीर और 
आत्मा वा अस्तित्व तथा उनकी पारस्परिक स्थिति का निरूपण वरने क 
अनन्तर अन्त में आत््मा के अनेकत्व को सिद्ध क्या गया है । 

चौथे अध्याय का विपय बडा ही सूक्ष्म है । इसमें परमाणु का स्वरूप, उनके 
सयोग से भौतिक द्रव्यों की उत्पत्ति, उनकी नित्यता का विवेचन करने वे बाद 
बार्यरूप द्रव्य, शरीर, इन्द्रिय और विपय बा स्वरूप और अन्त में शरीरा वो 
विभिन्नता का समझाया गया है | 

पाँचरवें अध्याय में बर्म और उसके भेंदों वर वर्णन हैं । कमों वे अत्यस्ताभाव 
होने से ही मोक्ष की उपछब्धि बतायी गयी है। इसी श्रसग में दिकू, काल, 
आकादा, और आत्मा की निष्करियता और अन्त में अथवार की तेज वा अभाव 
मात्र बताया गया है । 

छठे अध्याय में श्रुतिसमत घर्में आर अधम दी मोमासा की गयी है । 
वत्तंव्य क्या है, इसका भी निरुपण किया गया है । अन्त में दुष्ट प्रयोजन 
बर्म और अशुचि कर्मों वा स्वरुप दियाने वे बाद मोक्ष वा निरुपण क्या 
गया है ! 

सातवें अध्याय में अणु-महत्‌, हस्व-दीघं, आकाश आत्मा का स्वरूप और 
उनवे पारस्परिक सबंध को दिखाया गया है । तदन्तर दिक्‌, काल, एकता, सयोग, 
वियोग, शब्द, परत्व और समयाय वा विवेचन दिया गया है । 

झआाठवें अध्याय में सामान्य ज्ञान तथा विशेष ज्ञान का विवेचन करने के 
पदचात्‌ विभित इच्दियो और उनको भ्रदृतियों का सूक्ष्म विवेचन है। 

नर्बें अध्याय में असत्वायवाद, अभाव, अनुमान, शब्द, उपमान, स्मृति, 
स्वप्न, अविद्या और विद्या का स्वरूप समताया गया है। 

दसवें अध्याय में सुख दुख का विवेचन करने वे पश्चात्‌ समवायिकादणा 
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और असमवायिवारणों का पारस्परिक विभेद और अन्त मे बेद की प्रामाणिकता 
तथा मोक्ष का निरूपण किया गया है । 


पदार्थ विचार 


वैशेक्षिकः दर्शत का मुख्य वियय पदार्थों का विदेचल करना है | पदार्थ वह 
वस्तु है, जिसका विसी 'पद' (शब्द) से अभिधान होता है । मह॒पि कणाद का 
बथन है कि पदार्थों के सम्यक ज्ञान होने से सि श्रेय (मोक्ष) की प्राप्ति होती 
है. (पर्मविशेषज्ञवृतादुहव्यगुणकर्मंसामान्यविशेषससवायाना परदार्थना साधर्म्य- 
वैधर्म्पास्या तत्तज्ञानात्रि श्रेयसम्‌ ) । अर्थात्‌ धर्माचरण के द्वारा उलन्न जो द्रव्यादि 
पदार्थों के साधम्य॑-वैधम्यं द्वारा तत्त्वज्ञान है उससे मोक्ष की प्राप्ति होती है। 
कणाद के छह पदार्य 

जैसा कि कणाद ने अपने उक्त सूत्र मे निर्देश किया है वे छह पदार्थ 
मानते हैं, जिनके नाम है. १ द्रव्य, २ गुण ३ वर्म ४ सामान्य, ५ विश्येष 
और ६ समवाय | इन्ही छह पदार्थों के अन्तगंत कणाद ने ससार की समस्त 
वस्तुओं का समावेश किया है । 'वैशेषिक सूत' के भाष्यवार प्रशस्तपाद ने भी 
इन्ही छह पदार्थों को माना है। 
सातवाँ अभाव पदार्य॑ 

ऊपर जिन छह पदार्था का उल्लेख किया गया है वें सभी 'भाव' है । 
जिनको सत्ता है, जो विद्यमान हूँ वे “भाव पदार्थ बहे जाते है । इन सत्तावान्‌ 
छह भाव पदार्थों को ही कणाद और प्रशस्तपाद ने माना हूँ। विन्तु श्रीधराचार्य, 
उदयनाचार्य और श्षिवादित्य प्रभृति उत्तरवर्ती वैशेषिक्कारों ने एक सातवाँ 
पदार्थ भी माना है, जिसका नाम है अभाव! । “भाव कहते हैं सत्ता, अस्तित्व, 
हीवा और अभाव कहते है असत्ता, अनस्तित्व तथा न होता । 'अभाव' पदार्थ के 
समर्थव आचार्यों का कथन है कि जिस प्रकार किसी स्थान पर हमें घट' के 
होते का ज्ञान होता है उसी प्रकार किसी स्थान पर हमे घट' के न होने वा 
भी ज्ञान होता है। अत 'अभाव' भी ज्ञान का विपय होने के कारण एक 
पदार्थ है, जो शेप भाव पदार्थों से अछग है। इस अभाव पदार्थ के समर्थव 
आचार्यों का बथन है कि मह॒पि कणाद ने जिम छह पदार्थों को स्वीकार विया 
हूँ थे सत्‌ पदार्थ है। उन्होने असत्‌ पदार्थों को छोड दिया है। बे असत्‌ पदार्य ही 


अभाव' वे अन्तर्गत हैं । कणाद ने अभाव दा न तो निर्देश विया है और न 
विरोध ही । 
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बत वैशेषिक दर्शन में ९ द्रव्य, २ गुण, ३ वर्म, ४ सामान्य, ५ विशेष, 
्‌ _उमबाय और ७ अमाव--श्त सात पदार्थों को ही आज भागा जाता है। 
आगे इनया त्रमश विवेचन प्रस्तुत प्रिया गया है। 


५ 
द्रव्य 


लक्षण 

वैशेषिकः दर्शन में द्रव्य/ पहला पदार्थ है। द्रव्य, गुण और कर्म का 
आधार है, किन्तु वह गुण और कर्म नही है। ये गुण और कर्म, दोना उसमे 
रहते हैं, द्रव्य के विना उनकी कोई स्थिति नही है। 'द्रव्य अपने सावयव 
बयां का समवायी कारण भी होता है । इसलिए 'वैशेषिव सूज' में वहा गया 
है कि क्रिया और गुण के समवायी कारण का नाम ही द्वव्य' है । (क्ियायुणवत्‌ 
सम्रवायिकारणमिति द्रब्यलक्षणम्‌ ) । 

न्याय और वैज्ेपिक में दो अयुतर्सिद्ध पदार्था में समवाय सम्बन्ध बताया गया 
है| जिन दा पदार्थों में स एक ऐसा हो कि जब तक वह विद्यमान रहे, नप्ट न 
हो, तब तक दूसरे वथदार्थ के ही आश्रित होकर रहें, उन दोनों पदार्थों को 
अधुतस्तिद्ध कहा जाता है | जैसे घडा और उसका रूप | रूप जब तक रहेगा, तब 
तक वह घडे के आश्रित होकर ही रहेगा। 'कपडा और सूत' इसमे सभी 'सूत' 
उममे बनने वाले कपड़े के 'अवयर्वा है ।इन अवयवा (सूतो) से जो वस्तु 
(केपडा) बनी है वह 'अवयवी' है ॥ यहाँ कपड़ा अवयवी और सूत भव 
है । सूतो से कपठा बनता है। अत दोना में समवाय सम्बन्ध है। अवयवी, 
अवयबो के आधीन होकर ही रहता है । 

इसी लिए ऊपर कहा गया है कि द्रव्य अपने समवाय कार्यो का समवायी 
बरण भी होता है और युण, कर्म वार आधार होव र भी वह उनसे भिन होता है| 
द्रव्य के प्रकार 

यूण और किया से समवेत द्रव्य के नी प्रवार है १ पृथ्वी, २ जल, 
३ चैज, ४ वायु, ५ आकादश, ६ काछ, ७ दिकू, ८ आत्मा और ६९ मन । 
इनमें पृथ्वी, जछ, तेज, वायु तथा मन ये 'सक्रिय/ और आक्झ्, काल, दिक 
तथा आत्मा--ये 'निष्किय/ द्रव्य माने गये हैं । 


छापा में द्रथ्यत्त्व 
उक्त नौ प्रकार कै द्रब्यो के अतिरिक्त मौमासका ने छाया या अधकार की 
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भी द्रव्य माना है, क्याकि उसमें भो कृष्णवर्णत्व (गुण) और गतिमत्ता (क्रिया 
विद्यमान है, कन्तु कणाद का कथन है कि गतिमत्ता छाया या अधकार में न 
होकर वस्तु में होती है। इसछिए छाया या अधकार द्रव्य न होवर द्रव्य वी 
उपावियाँ हैं । इस सम्बन्ध में विश्वनाय पचानन की 'सिद्धान्त मुक्‍्तावली' में 
बहा गया है कि छाया या अधवार में जा इृष्णवणत्व की भ्रतीति होती है 
बह वास्तविक नही, भश्राँतिमात्र है। अत वैशेषिक दर्शन में नौ प्रकार वे ही 
द्रव्य माने गये है । 
कारण रूप नित्य और कार्यरूप अनित्य 

पृथ्वी, जल, तेज और वायु, ये चार द्रव्य कारणरूप में नित्य और 
कायरूप में अनित्य है। कारण अर्थात्‌ परमाणु । इन करणरूप परमाणुओ से 
वायरूप बने द्रव्य सावयव तथा, सयोगज हूँ । अत वे अनित्य है मौर 
विनाशश्ील हैं ! किन्तु जिन परमाणुओ के सयोग से ये बने है थे नित्य, एव 
अप्रत्यक्ष हैं ॥ उनको अनुमान से हो जाना जा सकता है। किसी कार्यरूप द्रव्य 
के अवयवा का विभाग करते-दरते क्रमश जब हम उसके स्थूछ रूप से सूक्ष्म, 
सूक्ष्मतर और सूक्ष्मतम रूप में, जिसका कि विभाग करना सभव हो नहीं है, 
पहुचते हैं तो वही अविभाज्य क्षुद्रम, कण परमाणु" बहलाता है । अत यह 
परमाणु नाशरहित और अनादि होने के साथ हौ निरवयव भी है । उसी का 
कारणरूप नित्य कहा गया है। 

अत उक्त चार द्रव्य कारणरूप में मित्य और कार्यरूप में अनित्य 
है । 

१. पृथ्वी 

स्वरूप 

पृथ्वी वह है, जिसमें रूप, रस, गन्ध और स्पर्श, ये चार गुण पाये जाते है 
(रूपरसगस्घस्पर्शबतो पृथ्वी) । पृथ्वी अनेक्रूपा है। उसके कारणरूप अणुओं 
में छाल, नीला, पीछा आदि अनेक भाति के रग हैं। अत उसवा एक गुण 
“डूप' है । पृथ्वी में अनेक रस पाये जाते है। इन्ही अनेक रस वाले पायथिव 
कणा से अनेय स्वादयुव्त पदार्थ बनते हैं । अत पृथ्वी का दूसरा गुण रस 
है । जितने भी रसयुक्‍त पाथिव पदार्थ है उनमे घ्ाणत्व पाया जाता है। इसी 
हतु 'गध"प्‌थ्वी वा तीसरा और असाधारण गुण है। असाधारण झ। आशय, 
जो दूसरे पदार्थों में नही पाया जाता। इसी प्रकार पृथ्वी वा स्पर्श न तो ऊष्ण है 
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और न ज्ञौत ही, विन्तु कोमछ एवं कठोर होता है । अत उसको 'स्पर्शं ग्रुणवाद्ी 
कहा गया है । 
पृथ्वी के भेंद प्रभेद 

पृथ्वी बे प्रमुस दो भेद है परमाणुरुष और कार्यत्प । परमाणुरूप पृथ्वी 
तित्य और कार्यरुप पृथ्वी अनित्य है। इस कार्यरूप पृथ्यी के भी तीन प्रभेद 
८ * भरीर, इन्द्रिय और विषय । वायरूप पृथ्वी क इन प्रभेदा की उत्पत्ति 
भौर विनाश होता है, बिन्दु जिन पाथिव परमाणुआ से उनका निर्माण हुआ 
है, वे उत्पत्तिरहिंत और अविनज्वर है । यह कायरूप शरीर भी योनिज तथा 
अयोनिज भेद स॒ दो श्रवार का होता है। उनमें भी यानिज शरीर जरायुज 
(मनुप्य आदि) तया अण्डज (पक्षी आदि), और अयोनिज झरीर स्वेदज 
(मशक आदि) तथा उद्भिज (वृक्ष आदि) स दाद प्रकार ने होते हैं। 

सामान्य और विशेष भेद से पृथ्वी वे चौदह गुण बताये गये है। सामान्य 
गयुष दस हैं . १. सख्या, २ परिणाम, ३ पृथकृत्व, ४ सयोग, ५ विभाग, 
५ परत्व, ७ अपरत्व, ८ गुरुत्व, ९ वेग तया १० द्रवत्व, और चार 
विशेष गुण हैं. १ गन्‍्य, ३ स्पश्॑, ३ रस और ४ रूप, जिनवा उल्हेख 


किया जा चुका है। 
२. जलूू 


स्वर्प 

जिल/ बह द्रव्य है जिसमें रुप, रस, स्पर्च, द्वत्व और स्निग्पत्व, ये गुण 
वर्तमान रहते हैं । ये पाँच जल के विशेष गुण हैं। उसके नौ सामान्य गुणा 
के नाम है १ संख्या, २ परिणाम, ३ पृथक्त्व, ४ सयोग, ५ विभाग, 
६ परत्व, ७ अपरत्व, ८ गुरुत्व और ९ वेग । 

जल को देखा जा सकता है। अत वह हप' गुण से युवत है । उसका 
स्पाद है। इसलिए उसका देसरा विश्येप गुण रस” है। उसका स्वाभाविक गुण 
झीतदता है, जो कि स्पर््यं है। अत उससे स्पर्श गुण है! इसी प्रकार जल से 
तरल्ता होने के वपरण <्रव्यत्व (प्रवहवणीयता ) है । उसमें “स्निग्धत्व' गुण भी 
/ जो कि मक्खन, चर्बो, हरित वृक्ष आदि जछीय अश्यों में देखने को 
मिलता है । 
जर के भेद » 

पृथ्वी वी भांति जल वे भी दो भेद है नित्य (परमाणुरूप) और 
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अनित्य (कायरूप) । पुन कार्यरूप जल वे झरीर, इन्द्रिय और विपय क्रम 
स तीन प्रभेद हैं। जलछीय शरीर अयोनिज ((रजबीयंसयोगरहित) है । वह 
शसने न्दिययुवत है । नदी, समुद्र आदि उसवे विषय है । 
३. तेज 

स्वरूप 

तिज' (अग्नि) वह द्रव्य है, जिसमें रूप और स्पर्श, दो विशेष गुण 
विद्यमान रहते हूँ । तेज में जो शुवलत्व है वही उसकी दीप्ति अर्थात्‌ प्रकाश की 
शवित है। यह प्रकाशन-शक्ति न तो पृथ्वी में है,। जछ मे और न आवाशादि अन्य 
द्रव्य! में ही। अपनी इस प्रवाशन शक्ति के कारण वह स्वय प्रवाश्िित होता है और 
दुसरे पदार्थों को भी प्रकाशित (रूपायित) बरता है। तेज का दूसरा विश्येप 
गुण स्पर्श! है। जिस प्रकार जल का असाधारण गुण शीतलता है, पृथ्वी का 
असाधारणगुण गन्ध है उसी प्रवार तेज वा असाधारण गृण स्पर्श 
(उप्ण) है । 

इसी प्रकार तैज के नौ सामान्य गुणा के नाम है १ सख्या, २ परिणाम, 
३ पथक्‍त्व, ४ सयोग, ५ विभाग, ६ परत्व, ७ अपरत्व, ८ बेंग और 
९ द्रवत्व । 
तेज के भेद प्रभेद 

तेज के भी भ्रमुख दो भेद होते हैँ परमाणुरूप नित्य और वार्यहूप 
अनित्य | कार्यरूप तैज के पुन तीन प्रमेद हैं शरीर, इन्द्रिय, और विपय । 
भौम, दिव्य, आदर्य और आकरज नाम से विषय के चार अवान्तर भेद किये 


गये हैं। भौम काप्ठाग्वि, दिव्य विद्युतू ओदार्य जठराग्नि और आकरज 
सुबर्णादि । 


४ वायु 


स्वरूप 

“वायु! वह द्रव्य है, जिसमें केवल स्पशेंगुण विद्यमान रहता है । पृथ्वी 
आदि पूर्वोक्त द्रव्य दृश्य भी हैं और स्पश्यं भी, अर्थात्‌ वे देखे भी जा सकते है 
और छुपे भी जा सकते हैं । किन्तु वायु अदृश्य द्रव्य है। वह लिय (स्पर्श ) 
के द्वारा ही जाबा जा सकता है। इसलिए वायु को 'अदृप्टलिग' भी कहा जाता 
है (न च दृष्टाना स्पर्श इति अदृष्टलियो वायु") । वायु मे स्पर्श गुण के अतिरित 
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किया (गति) भी होती है। इसी गतिमता के कारण उसको द्वव्य माना गया 
है। गति, उसका सामान्य गुण है ! उसके आठ सामान्य गुण है : १. सख्या, 
३. परिणाम, हे पथक्‍्त्व, ४. सयोग, ५. विभाग, ६ परत्व, ७. अपरत्व और 
८. बेम (गति) । 
बायु के भेद प्रभेद 

वायु के भी द्रों प्रमुख भेद हैं . परमाणुरूप नित्य और कार्यनप अनित्य । 
पुन. कार्यरूप वायु के झरीर, इच्धिय, विषय और प्राण, ये चार प्रभेद हैं। 
वायवीय शरीर अयोनिज है ) वायवीय परमाणुनो से विभित त्वचा ही उसंवी 
इन्द्रिय है। हवा, आँधी, उप्के विषय हैं! मर, मूत्र, श्वास, रस आदि वा 
संचालन करने वाल 'प्राण' वायु है, जो कि सरीर के भीतर रहता है । नियाभेद 
से इस प्राणवायु को पाँच प्रकार का माना गया है: प्राण, अपान, समान, 
उदाय, और व्यात, जो कमझ, हृदय, मल्द्वार, नाभि, कष्ठ और सारे शरीर में 
अवस्थित रहते है । 


५० बाकाश 


स्परूप 

आकाज्ष' बह द्रव्य है, जिसका विश्िप्ट गुण शब्द है (शब्दपुणकर्माकाशम्‌ ) 
उसके पाँव सामान्य गृण हैं: १. सख््या, २. परिणाम, ३ पृथकत्व, ४. समोग 
और ५ विभाग ै शब्द का प्रत्यक्ष होता है, क्लतु आकाग वा नहीं; क्योकि 
आकाझ्य का न तो कोई परिणाम है और न कोई प्रक्टत्प ही | शब्द न 
तो पृथ्वी, जल, तेज, वायु, आदि का गुण है और न आजाप्न में रूप, रस, 
गर्व और स्पर्श आदि कोई गुण होते है (ले आकाओई न विद्यन्ते) ॥ वह 
दिक्‌, काल, आत्मा और मन का भी गुण नहीं हो सकता है। वयोक्ति 
इब्द के अभाव में भी ये बने रहते हैं। इसलिए गद का एकमात आधार आवाश 
है। 

आकाश गृणवान्‌ (शब्दवान) होने के वारण द्रव्य है और निरवयव, 
निरपेक्ष होने के कारण नित्य है । सर्वव्यापा तवा अनन्त होने के 
चारण उसको विन कहा गया हूँ । काश, लद्थय वा उपादान या 
सभवायी वारण है! घच्द, आकाश से उत्पनन होकर उसी में सम्रा जाता 
है। हु 


भा० दं०-१७ 
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लोव व्यवहार की दृष्टि से तथा कार्यन्रिशेष के कारण उसके दस औपाधिक 
(कल्पित) भेद किये गये है, जिनके नाम हैं पूव, पश्चिम, उत्तर, दक्षिण, 
अग्निकोण, नैकत्ययोण, वायब्यवोण, ईसानकोण, उर्ध्व (बआाह्यी) और 
अघ (नागी) । 


<« आत्ता 


“आत्मा' बह द्रव्य है जिससा असाधारण ग्ृग चैतन्य है। चेतन उसको 
बहने हैं, जो इन्द्रियों का प्रयर्तक, विषया का उपभोक्ता और झरीर से भिन 
है । वही “भात्मा' कहलाता है| जैस रूप आदि गुण पृथ्वी आदि द्वव्यो वे 
आश्रित हैं उसी प्रवार इस चैतन्य का आश्रयभून द्वव्य 'आात्मा' है। मै! आत्मा 
बा बाचक (पर्यायवाची) है। “मैं! वह बैतन द्रव्य (आत्मा) है जा ज्ञानेब्दुआ 
और सुख-दु खादि गुणा का आधार है। इसो लिए चैतन्य शरीर के जो इवास- 
प्रश्वास , पलकों का उठाना-गिराना, मत का दौडना इन्द्रियविकार, सुख-दु ख, 
इच्छा, प्रयत्त आदि अनेक व्यापार बताये गये हैं वे ही आत्मा के परिचायव 
(छिग) है (प्राणापाननिमेषोन्मेषजोवनमनोगतीद्धियास्तरविकारा. सुख- 
इु खेच्छाइपप्रपत्ताइचात्मनो लिझुगाति ) १ 

प्राण तथा अपान, इन प्रयस्ता का करने बाला, निमेष तथा उनमे, इस 
कार्यों का प्रदर्तेक, जीवन, अर्यात्‌ इस शरीर रुपी घर का अधिष्ठाता, भरते 
को प्रेरित करने वाला, सभी इन्द्रिया का स्वामी, और सुख, दुख, इच्छा, द्वेप 
तथा प्रयत्ल--इन मनोमावा का सचक वेंवल 'बात्मा है। 

इसी लिए वैशेषिक' को अनेकान्तवांदी दशन कहा गया है। 
आत्मा के भेद के 

आत्मा के दो भेद किये गये हैं जीवात्मा और परमात्मा । जीवात्मायें 
अनित्य तथा झरीरमेद से अनन्त है और परमात्मा नित्य तथा एक है। 
जीवात्मा के पाँच सामान्य और नी विद्येप, कूल मिलाकर चौदह गृण टै। 
उसे पाँच सामान्य गूण हैं. १ सख्या, २ परिणाम ३ पृथकृत्व, ४ सवाग 
और ५ विभाग | इसी प्रकार नी विद्येप गुणा वे नाम हैं १ बुद्धि, ३ सुख, 
३ दुस, ४ इच्छा, ५ द्व॑प, ६ प्रयत्न, ७ भावना ८ घ॒र्मं और ९ अपर्म । 
जीवात्मा वे दूत हो जाने पर उमवे विद्वेप युण '(डद्प्त हर जाते हैं जौर 
सामान्य गुण हो बने रहते हैं | 


भारतीय दर्श्ष २६६ 


६. काल 
स्वरूप 


वाल' उसको वहते हैं, जिसमे पौर्वापर्य आदि गुण विद्यमान हा । 

पीर्वाप्य का आशय है आगे-पीछे होना, एक साथ मे होना, देर से होना तथा 
जल्दी से होना। ैश्वेषिक सूत्र” में उसरे यही लिग (परिचायक चिह्न) गिनाय 
गये है (अपरस्मिश्रपरम्‌, युगपत्‌, चिर, क्षिप्रमू, इति काललिडगानि) । 'काल' 
उसको इसलिए कहा जाता है वि बह नित्य पदार्थों के अभाव का और अनित्य 
पदार्थों के भाव का कारण होता है (निल्वेष्यभावादनित्येषु भावत्‌ पारणे 
फालास्पेति) । 
फाल के भेद 

निरवयव हाने के कारण वह स्वत नित्य और मूलत एक है, किन्तु 
अनित्य पदार्थों वा आधार होने बे कारण उसके भूत, भविष्यत्‌ और वर्तमान, 
ये तीन प्रकार माने गये हैं। अनित्य पदार्थ वे हैं, जिनमें उत्पत्ति, स्थिति और 
विनाश की क्रिया होती रहती हैं। अतएव भूत, भविष्यत्‌ू और वर्तमान- 
ये काय के विश्ञेपण है, काल के नहीं । लोकव्यवहार में समय वी सूचना वे 
लिए उनकी कल्पना की गयी है। अत 'काल' के ये औपाधिक (कल्पित) 
विभाग है। काल, अनित्य पदार्थों का वारण है, वयाकि जितने भी अनित्य पिदार्थ 
है वे कालप्रसूत है। 


७. दिशा 


स्वरूप 


दिशा' उस द्रव्य को बहते है, जिसमें वस्तुओ का पौवषि्य गुण 
सहवर्तित्व के रूप में विद्यमान रहता है, अर्थात्‌ एक वस्तु से दूसरी वस्तु 
क्सि ओर कितनी दूरी पर अवस्थित है , यह ज्ञान जिस द्रव्य के द्वारा सभव 
हो उसे 'दिशा' कहते हैं (इत इदम्‌, इति यत तावृत्य लिछडम्‌) । यही वस्तुआ 
के पूर्वांपर सम्बन्ध का सहवत्तित्व ज्ञान है ! 
दिश्या के भेद 
निरवयव होगे के कारण वह स्वत नित्य और मूल्त एवं है, किन्तु 


२६७ वैश्येषिक दर्शन 


छोफब्यवहार की दुष्टि से तथा कार्यविनेष के कारण उसके दस औषाधिक 
(कल्पित) भेद किये गये हैं, जिनके नाम हैं पूर्व, पश्चिम, उत्तर, दक्षिण, 
अस्तिवोग, नैऋत्यकोण, वायब्यवोण, ईशानकोण, उ्् ब्रिह्यी) जौर 
अधथ (नागी) । 


<« आत्मा 


आत्मा' वह द्रव्य है जिसका असाधारण गुण चैतन्य है। चेतन उसको 
बहते हैँ, जो इसख्िया का प्रवर्चक, विपया वा उपभोक्ता और शरीर से भिन्न 
है । वही बात्मा' कहछाता है | जैस रूप आदि गुण पृथ्वी आदि द्रव्यों के 
आश्रित हैं उसी प्रकार इस चैतन्य का आश्रयमूत द्वब्य आमा' है। “में” बात्मा 
का वाचक (पर्यायवाची) है। मैं! वह चेतन द्रव्य (आत्मा) है जो ज्ञानेच्छुओं 
और सुख-दु खादि गुणा का आवार है इसी लिए चैतन्य शरीर के जो श्वास- 
प्रबवास , पछका का उठाला-मिराना, मन का दौडना, इन्द्रियविकार, सुख-दु ख, 
इच्छा, प्रयत्त आदि अनेक व्यापार बताये गये हूँ वें ही आत्मा के परिचायव 
(लिंग) हैं (प्राणापाननिमेषोन्मेपज्णीवनमनोगतीद्ियात्तरविकारा. सुख- 
इुखेच्छाद्वेपप्रयत्नाइ्चात्मनों लिझगानि ) । 

प्राण तथा अपाल, इन प्रयत्वा का करने घाटा, निमेष तथा उनमें, इन 
दार्यों का प्रवर्तक, जीवन, अर्थात्‌ इस झरीर रुपी घर का अधिप्ठाता, मन 
को प्रेरित करने वाका, सभी इन्द्रिया का स्वामी, जौर सुध, दुख, इच्छा, द्वैप 
तथा प्रयत्न--इन मनोभावों वा सूचक केवल 'भत्मा है। 

इसी लिए वैशेषिकव को अनेकान्तवादी दर्शन कहां गया है। 
आत्मा फे भेद $ 

आत्मा के दो भेद किये सये हैं जीवात्मा और परमात्मा । जीवात्मायें 
अनित्य तथा शरीरमेद से अनन्त हैं और परमात्मा नित्य तथा एक है । 
जीवात्मा वे पाँच सामान्य और नी विशेष, कूल मिलाकर चौदह गृण हैं । 
उसके पाँच सामान्य गुण है. १ संख्या, २ परिणाम हे पृथक्त्व, है संयोग 
ओर ५ विभाग । इसी प्रवार नौ विशेष गुणा वे नाम हैं. १ बुद्धि, २ सूख, 
३ दुख, ४ इच्छा, ५ ढँध, ६ प्रयत्त, ७ मावना ८ धम और ९ अधम। 
जीवात्मा के मुक्त हो जाने पर उसके विश्येप गुण वशुप्त हा जाते है और 
सामान्य गुण हो बने रहते हैं । 


भारतोय दर्शन र्६८द 


९. सन 


स्वरूप 


विश्वताथ पचानन वे भापापरिच्छेद' में लिखा है कि (मन उसको कहते 
हैं, जो सुखादियों के ज्ञान का साधक (वरण) होता है (साक्षात्कारे सुखादीना 
करण मन उच्यते)। यही सुखादियों भी उपर्ब्धि ही उसका विश्येप गुण 
है। ये सुख-दु खादि, क्योकि आम्यन्तरिव हैं| इसलिए इनका अनभव करने 
वे लिए आम्यन्तरिवा साधन की आवश्यकता होती है । ज्ञान इच्छा और 
सुखदु खादि जो आम्यन्तरिक पदार्थ है उनके साक्षात्वार के लिए मन बी 
आवश्यकता है । आत्मा, इन्द्रिय और विपय इन तीना के रहते हुए भी 
जीव को ज्ञानोपलब्धि नहीं हो सकती है । वह भन॑ का कार्य है । इच्द्रिय 
से गृहीत विषयों का ज्ञान मन के द्वारा आत्मा तक पहुँचता है। इसलिए 
जब मन अन्यन रहता है तब जीवात्मा को ज्ञानोपलब्धि नहीं हो सकती 
है। 

मन एक है और वह इतना द्रुतगामी है कि हमको सभी इन्द्रियों के विषयो 
की अनुभूति समकालीन (युगपत्‌) प्रतीत होती है । उदाहरण के लिए आप रोटी 
खा रहे हैं। आपकी दृष्टि रोटी पर हैं, कान उसके तोडने अथवा खाने का शब्द 
सुन रहे हैं, हाथ उसको छू रहे है, रसना उसका स्वाद छे रही है और नासिका 
उसकी गन्ध ग्रहण कर रही है । इस उदाहरण से हमे यह विश्वास हो गया कि 
हमारी पाँचो बाह्येच्धियाँ अपने विपया का युगपत्‌ ज्ञान भ्रान प्राप्त कर रही है, 
जब कि होना यह चाहिए वि एक इन्द्रिय को एक समय में अपने विपय को 
ग्रहण करे और उसी का ज्ञान हमें उपलब्ध हो । फिर ऐसा वयों होता है ” 
ऐसा मन के ही कारण होता है। वही भिनर भिन्न सवेदनाओं के युगपत्‌ ज्ञान का 
आधार हूँ । 

मत के आठ सामास्य गुण है १ सख्या, (अनन्त), २ परिमाण, 
३ पृथक्त्व, ४ सयोग, ५ विभाग, ६ परत्व, ७ अपरत्व और ८ वेग। 
वैशेषिक के अनुसार एक एक शरीर में एवं एक मन अणुरूप में विद्यमान रहता 
है । अत मा निरवपव है, अणुरूप है, और प्रत्यक्ष का आम्यन्तरिव साधन 
है। वह एक अन्तरिन्द्रिय है, जिसके द्वारा आत्मा विपयों वा ग्रहण करता 


है 


२६९ वशेषिक दर्शल 
२६ गुण 


स्वरूप ; लक्षण 


गुण वह द्रव्याश्रित पदार्थ है, जो निर्गुण और निष्किय है, अर्थात्‌ बह 
द्रव्य में रहता हूँ, किन्तु उसमें कोई गुण तथा कर्म नही रहता। गुण” वे 
अस्तित्व एवं 'वैशिप्दूय को सूचित करने वाले द्रव्याश्रयत्व, निर्युणत्व और 
तिध्कियत्व, इत तीत विश्ेषणों को 'बैशेपिक सूत्र' में इस प्रकार बह गया है 
्रव्याश्रग्य पुणवान्‌ सयोगविभागष्वकारणमनपेक्ष इति गुण छक्षणम्‌ | 

गुण को द्वव्याक्रयी इसलिए कहा गया कि वह निराघार नही रह सकता 
है, किन्तु कई द्रव्य ऐसे है, जो दूसरे द्वव्यो पर आश्रित हैं। इसलिए उसको 
अगुणवान्‌' कहा गया । अर्थात्‌ गुण स्वयं गुणवान्‌ नही है, किन्तु कर्म का भी 
तो कोई गुण नही होता है । वह भी द्रव्याश्रित है । अत कर्म से ग्रुण की पृथक्ता 
बत्तानें के लिए कहना पड़ा कि वह सयोय और विभाग के कारण की अपेक्षा 
सही रखता है (सपोग विभागेष्वकारणसतपेक्ष) | इसलिए गुण द्रव्याक्रयी है । 
किन्तु उसमें गुण और कर्म नही रहता । 
गुण के भेद 

गुण' के चौबीस प्रकार माने यये है * जिनके नाम हैं - १ रूप, २ रस, ३ गघ, 
४ स्पर्श, ५ शब्द, ६सख्या, ७ परिणाम, ८पृथक्रव, ९ सयोग, १० विभाग, 
११ परत्व, १२ अपरत्व, १३ गुरुत्व, १४ द्रवत्व, १५ स्नेह, १६ सस्कार, १७ बुद्धि, 
१८, प्रयत्त, १९-सुख, २० दुख, २१ इच्छा, २२ द्वेप, २३ पर्म और २४ अधर्म । 

१ रूप: 'रूप' वह गुण है, जो वेवल दर्शनेन्द्रिय के द्वारा ज्ञात हो | पृथ्वी, 
जल और अग्नि, ये तीन द्रव्य रूप के आधार हैं । इन तीना द्रव्यो में जी नाता 
रूप देखने को मिलते है उनको सात प्रकार का बताया गया है ६ उजला, २ छाल, 
३ पीला, ४ काछा, ५ हरा, ६ भूरा, और ७ चितक्वरा । 

२. रस ; जिट्वा के द्वारा जिस गुण का स्वाद लिया जाय वह रस है। 
मीठा, सट्टा, ममकीन, कडवा, वर्सैला, और तीता--रस के ये छह प्रकार है। 

३ गरन्‍य : धाण द्वारा जिसको ग्रहण किया जाय उसको 'गन्ध' गुण बहुते 
हैं । वह पृथ्वी का असाधारण गुण है | उसके दो प्रकार होते हैं. सुगन्‍्द और 
दुर्गग्ध |. » 

४. स्पर्श : त्वगिन्द्रिय (त्वचा) मात्र से जिस गुण वा ज्ञान है उसे स्पर्श 


> 
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कहा जाता है । वह तीन प्रकार वा है १ ठडा, २. गर्म और ३. मध्यम 
( अनुष्णश्ोत ) । 

५ शब्द : श्रोत्रेन्द्रिय वे द्वारा जिस गुण को ग्रहण कया जाता है उसको 
शब्द” कहते है । शब्द” आकाझ्ञ वा असाधारण गुण हैं। उसके दो भेद हैं 
वर्णनात्मक (क्ठ, ताल से उच्चारित) और ध्वन्यात्मकः (अस्पष्ट घ्वनियुकत) । 

६ संझया: गणना के व्यवहार में जो असाधारण कारण है वही 'सरया' 
नामक गुण है। सभी द्रब्यों में यह गुण विद्यमान रहता हैं। एकत्व ससया, 
परमाणू आदि नित्य पदार्थों और घट आदि जनित्य पदार्थो, दोनों में रहती है, 
किन्तु द्वित्व सख्यायें सर्वत्र अनित्य होती है । यह द्वित्व अपेक्षाबुद्धि पर निर्भर 
होता है । अपेक्षाबुद्धि का नाश हो जाने पर यह द्वित्व भी नप्ट हो जाता है। 

७. परिसाण : माप के व्यवहार का जो असाधारण कारण है वही परिणाम 
कहलाता हूँ । उसके दो भेद होते हैं अणु (हस्व) और महत्‌ (दीं) ) 
परिमाण गुण की वृत्ति भी सभी द्रव्यों में पायी जाती हू । परिमाण का स्वरूप 
तीन प्रकार से जाना जा सकता है. १ एक-दो आदि सख्या के द्वारा, २ किसी 
वस्तु के विस्तार के द्वारा और ३ किसी वस्तु के सबुचन तथा विक्सन के द्वारा । 

< पृथक्त्य: जिस गुण के द्वारा वस्तुओं की भिन्नता का ज्ञाव होता है उसे 
पृथकूत्व' बहते हैं । नव्य न्याय में इसको 'अन्योन्यामाव' के अन्तर्गत माना गया 
हूँ | किन्तु वास्तव में वह ऐसा नही हूँ | उदाहरण वे छिए “धडा, वस्त्र नही 
है! इस वाक्य में 'अन्योन्याभाव' है; और 'घडा, वस्त्र से भिन्न है' यह हुआ 
पृथक्र्व का उदाहरण । पहला वाक्य अभावात्मक है और दूसरा भावात्मक । 

९. संयोग: सयुकत व्यवहार के असाधारण कारण को 'सयोग' कहते हैं। 
दो अखण्ड वस्तुओं का क्रियाविशेष के द्वारा आपस में मिल जाना ही 'सयोग' 
है । यह तीन प्रकार दा माना गया है . अन्यतरकर्मज (जैसे पक्षी आकर पेड की 
शाखा पर बैठ गया), ३२ उम्रयकर्मज (जैसे दो भेडें दोनों ओर से दौडकर 
आपस में टकरा गयी), और ३ सयोजम (जैसे घट के अगविशेष कपाछ का 
पृथ्वी से सयोग होने के कारण घट और पृथ्वी का सयोग हो जाता है) । 

१०. विभाग: जिस गुण के द्वारा सथोग का नाञ्ञ (प्रतियोगी) होता है 
उसे विभाग' कहते हैं। जो पदार्थ आपस में सयुकत थे उन्ही का अहूग-अलग 
हो जाना ही विभाग है । वह भी तीन प्रकार का होता है : १ अन्यतरकर्मज, 
२ उभयक्रमंज और हे विभागज । $ 

११५ १२- परत्व ; अपरत्व : निवट ओर दूरवर्ती वस्तुओ के बोध के सामान्य 
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कारण को 'परत्व” और 'अपरत्व” कहते हैं ! वे दोनों देश और वाल के अनुसार | 
दो-दो प्रकार कै होते हैं । का 

१३. गुदत्व : जिस गुण के कारण किसो वस्तु का स्वाभाविक (वेगरहित) 
पतन होता हैं उसे गुएत्व' कहते हैं। वह अतीन्द्रिय होने से अनुमानगम्य है । गुरुत्व 
की वृत्ति पृथ्वी और जल में पायी जाती है । 

१४ द्रवत्व ; जिस गुण के कारण विसी वस्तु में प्रबहणशीलता का बोध 
होता है उसे 'द्रवत्थ' कहते है | वह पृथ्वी, जल और अग्नि में पाया जाता है । 
इस दृष्टि से उसके दो भेद किये गये हैं" सासिद्धिक (स्वाभाविक) और 
नैमित्तिक (संयोगज) | 

, १५- स्नेह; जिस गुण के कारण चूर्णयुक्त किसी वस्तु में पिण्डेभाव (गोला 
बने जाना) पाया जाता है उसको स्नेह कहते हैं । स्नेह, जछ का असावारण 
गुण है। 

१६- संस्कार : जिस गुण के कारण पूर्वानुभूत विपयी का चित में सूक्ष्मानुमव 
विद्यमान रहता है उसको सस्कार' कहते हैं। वह तीन प्रवार का होता है . 
१* भावना, २. ब्रेंग और रे. स्थिति-स्थापक । 

१७. बुद्धि : शब्दमात्र के व्यवहार का मूल कारण ज्ञान हो बुद्धि' गुण है । 
ज्ञानत्व' बुद्धि का असाधारण धर्म है; यह ज्ञानत्व जिसमें हो बही बुद्धि है। बुद्धि के 
प्रमुस दो भेद हैं : १. अनुभव (यथार्थ ज्ञान या प्रमा) और २. स्मृति (पूर्वानुभृत 
सस्कारों से उपलब्ध ज्ञान) ॥ इन दोनो के भी अनेक अवान्तर मेंद होते 
हैं । 

१८. प्रयत्न कार्य के प्रारम्भिक गुण को प्रयल' कहते हैँ । वह दो प्रकार 
का होता है : जीवनपूर्वक (आत्मा तथा मन का सयुक्त प्रयत्न) और इच्छाईप- 
पूर्वक (इच्छा तथा द्वेप से सयुक्त ) 

१९. सुझ : जिसके अनुग्रह से आत्मः को आनन्द वा अनुभव होता है वह 
'सुख' कहलाता है। वह दो प्रकार का होता है : सासारिक (प्रयलसाध्य) और 
स्वर्गीय (इच्छाघीन) । 

२० दु.ल : जिसके कारण आत्मा को वेदना की अनुभूति होती है वह 'दुख' 
है । वह भी दो प्रकार वा होता है : स्मृतिज (अतीत अनिष्द के स्मरण से) और 
संबल्पज (अनागत अनिष्ट को आशका से) । 

२१. इच्छा : विसी अप्राप्त वस्तु की प्राप्ति-कामना को ही “इच्छा बहते 
हैं। बह कार्य प्रवुत्ति का कारण और घर्माघर्म का मूल है / अभिलापा, दाम, संवल्प, 
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राग, कारुण्य, उपधा और भाव आदि अनेक उसके विपय है । क्रियामेद स उसके 
दो मुख्य प्रकार है चिकीर्षा और जिपघृक्षा ! 

२३ हेप जिसके कारण आत्मा ज्वलन का अनुभव बरे वह द्वेप” बहुछाता 
है । वह प्रयत्त, स्मृति और धर्माधर्मे का मूल है । द्वप वे प्रमुख पाँच भेद हैं 
१ क्रोब, २ द्रोह, ३ मन्यु, ४ अक्षमा और ५ अमप । 

२३ घमं: जिसके कारण कर्ता को अभीष्ट माक्ष की प्राप्ति हा उसको 'घर्म' 
कहते हैं। घर्मं, आत्मा का गुण है। वह अप्रत्यक्ष होने स अनुमानगम्य है । उसके 
दो भेद किये गये है सामान्य (जैसे अहिसा, परोपकार सत्य, ब्रद्मचर्य, दया, क्षमा 
आदि) और विशेष (जैसे वर्णाश्रमा के लिए धमझास्त्रविहित कर्म) । 

२४ अधर्म ८ जिसने द्वारा कर्ता को दुख या पीडा की उपछब्धि हो बह 
“भर्म' है। वह भी आत्मा का गुण है। घ॒र्मं के प्रतिकूल आचरण करना ही अबम 
है । हिसा, चोरी, झूठ, परद्रोह आदि उसके कारण हूं । 

रे 
कर्म 
स्वरूप : लक्षण 

द्रव्य क॑ गतिश्लील धर्मों वा नाम 'कर्म' है | गृण वो द्रव्य या निष्किय 

कविरूप कहा गया है, किन्तु कर्म, द्रव्य का सक्रिय स्वरूप है | गुण अपने 
आधघारमूत पदार्थ में निष्क्रिय रूप से अवस्थित रहता है, विन्तु कर्म अपने 
आधारभूत पदार्थ को स्थानान्तर में पहुँचा देता है। इसलिए वर्म को द्वव्यो के 
सथोग विभाग का कारण वहा गया है। “वैशेषिक सत्र' में उसका लक्षण देते हुए 
कहा गया है जो एक ही द्रव्य के आथित हो, जो स्वय गुणरहित हो और जो सयोग 
विभाग का निरपेक्ष कारण हो वह 'कर्म' वहलछाता है। (एकद्रव्यमगुण समोग- 
विभागेध्वमपेक्षकारणमिति कर्मलक्षणम्‌) । 
कर्म के भेद 

“कर्म दे पाँच भेद किये गये है १ उत्क्षेपण ( ऊपरी प्रदेश से सयोग 
और नौचे के प्रदेश से विभाग, जैसे गैंद का उछालना ), २ अवक्षेपण 

(उत्क्षेपण का उल्टा, जैसे छत दे पानी नीचे फेंक्ना), ३ आकुचत (सक्चित 
होना, जैसे हाथ-पैर मोडना), ४ प्रसारण (जैसे हाथ-पैर फैलाना), और 
५ गमन (एक स्थान से विभाग तथा दूसरे स्थान से सयोग, जैसे चड़वा, दौडना 
आदि)। 
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है 
सामान्य 


स्वरुप ; लक्षण 

जो एक होते हुए भी अनेक वस्तुओं में समान रूप से समवैत्त रहता है 
उसको 'सामान्य' कहते है। अर्थात्‌ जिसके बारण भिन्न-भिन्न व्यक्ति या वस्तुएँ 
एक ही जाति के अन्तगंत ्रमाविष्ट होकर एक हो नाम से पुकारे जाते हैं, 
वह 'सामान्य' है । इसलिए समास्य वा अर्थ हुआ जाति। वह नित्त्य है। उदाहरण 
के छिए मोहन, सोहन, कमला, विमल्ण आदि विशभिन्न व्यक्तियों थों एक ही 
“मनुष्य शब्द से इसलिए कहा जाता है, क्योकि उन सव में 'मनुप्यत्व' जाति समान 
रूप से समवेत है। इसी प्रकार गोत्व' जाति है, जो संसार की सभी गाये में है और 
उन सभी गायो के लुप्त हो जाने पर भी वना रहेगा ! इसलिए सामान्य (जाति) 
में एक, अनेक, समवेत्त और नित्य--इनका होना अनिवार्य है । 
सामान्य के सम्बन्ध में विभिन्न मत 

बौद्धों के भत्तानुस्तार मनुष्य, गाय आदि व्यक्तियों फे अतिरिक्त 'मनुप्यत्व', 
'गोत्व' आदि उनकी जाति का कोई महत्त्व नही है । वे व्यक्ति (मनुष्य, गाय) 
की ही सत्य मानते है, सामान्य (जाति) को दें नाम के ही भीतर मानते है | 
नाम ही व्यक्ति का सामान्य धर्म है, जिसके कारण मनुप्य, भनुष्य कहुछाता है, 
साय, गाय कहछाती है, वल्कि उसी ताम-भेद के कारण गाय, मनुप्य नही 
कहलाया जाता और मनुष्य, गाय नहीं वहलाबी जाती । बौद्ध दर्शन में इसको 
“व्यक्तिवाद' कहा गया हूँ । 

जैनियों और वेदान्तियो के मतानुसतार व्यक्ति से भिन्न सामान्य की कोई सत्ता 
नही हैं। तादार्म्य सम्बन्ध से सामान्य, व्यक्ति के ही भीतर रहता है। उसको 
प्रहण करना बुद्धि का विपय है । 

उक्त दोनों मतो के विपरोत न्याय और वैशेधपिक में सामान्य को व्यवित से 
भिन्न माना गया है और उसके व्यवित के साथ समवेत रूप में स्वीकार किया गया 
है, अनेक: व्यक्तियों में एकता की प्रतीति इसी सामान्य से सम्भव है । बहू नित्य 
पदार्थ है । आधुनिक वस्तुवादी विद्वान्‌ तो सामान्य वो स्ववत्र, कालतीत और 
जाति से भिन्न मानते है । थ; 


सामान्य के हि 
व्यक्ति के अनुसार सामान्य के प्रमुख तीन भेद माने गये है: १. पर, २- परापर 
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और ३ अपर। जिस सामान्य की वृत्ति (व्यापक्ता) अधिक विपणे में होती है 
उस्ते 'पर'; जिसकी वृत्ति मध्यवर्ती होती है उसे 'परापर, और जिसवी वृत्ति 
सकुचित होती है उसे 'अपर' सामान्य कहते है । 

साधारणत 'सामान्य' शब्द से 'जाति' का अर्थ लिया जाता है; विस्तु सूक्ष्म 
रूप से सामान्य दो प्रवार का माना जाता है. जातिरुप और उपाधिरूप । जिस 
सामान्य को विपय के सम्वन्ध से जाना जाता है उसको 'जातिरूप' और जिस सामान्य 
को विषय के सम्बन्ध से नही, वल्कि परम्परा वे सम्बन्ध से जाना जाता है उसको 
'उपाधिरूप' कहते हैं। 'जाति' नैंसगिक एवं असण्ड और उपाधि! गृत्रिम एवं सखण्ड 
होती है । मनुध्यत्व, गोत्व, में शुद्ध सामान्य और राजत्व, स्टगित्व मे औपाधिक 
सामान्य है । 


विशेष 

स्वरुप : लक्षण 

“ब्रिशेष', 'सामान्य/ के दौर विपरीत होता है । जिस वस्तु के द्वारा 
एक व्यक्ति, ससार के अन्य व्यक्तिया से सर्वया बिलग (व्यावृत्त) होता है 
उसको 'विशेष' कहते है। दिकू, काछ़, आकाश, मन, आत्मा तथा परमाणु आदि 
जो निरवयव होने के कारण नित्य द्रव्य है उनमे एक मन का दूसरे सन से, एक 
परमाणु का दूसरे परमाणु से अथवा एक आत्मा का दूसरे आत्मा से विभेद करने 
बाला पदार्थ ही 'विज्ेप' है । इसी लिए उसे 'अन्त्य व्यावत्तेव' वहा गया है। प्रत्येक 
परमाणु का अपना अलग-अछूग व्यक्तित्व हाने के कारण प्रत्येक मूलवस्तु अपनी 
पृथक्‌-पृथक्‌ सत्ता रफती है। यही पृथव या विशिष्ट सत्ता उस वस्तु का विशेष 
कहलाती है । 'विशेष' कारणमभूत द्वव्यो (नित्य परमाणुओं) में रहता है, कार्यभूत 
अनित्य द्रव्यो (घट, पट) में नहीं । इसलिए विशेष का कभी नाश नही होता । 
प्रत्येक परमाणु के विशिष्ठ स्वरूप का द्योतन करना ही 'विशेष' का वार्य है । 

द्रव्य, गृण, कर्म, सामान्य, सगवाय और अभाव से 'विशेष' की पृथकृता 
बताने के लिए उसके साथ दो विशज्वेषण जोड़े गये है 'सामान्यरहिंत' अरैर 
“एकव्यवित-वृत्ति' । अर्थात्‌ विशेष का सामान्य नहीं होता और वह एक ही व्यक्ति 
में समवेत रहता है । 

निरवयव नित्य द्रब्यो की अनेक्ता के कारण 'विशेष' भी असस्य है। वह नित्य 
और अगौचर है। जिस प्रकार प्रत्यक्ष वे द्वारा हम द्रव्य, गृुण तथा कर्म का ज्ञान 


रछप्‌ चंशपिक दर्शन 
प्राप्त बरते है उसी प्रवार यौगिव शकित्तयी द्वारा विश्विप्ट आत्मा से साक्षात्वार 
(अत्यभिन्नान) क्या जाता है । 


हि 
ससवःय 


स्वरुप ; लक्षण 

दो बस्तुओ के उस नित्य वर्तमान (अयुतसिद्ध) सम्बन्ध का नाम 
समवाय' है, जो सवेदा वना रहता है, कमी नहीं टूटढता। स्याम-वैशेषिक 
में सथोग' के द्वारा भी दो वस्तुओ का सयुदत सम्बन्ध स्थापित किया जाता है; 
किन्तु चह नित्य नही होता, दाल-सापेदय होता है। 'घर्टा' और “घटत्व' मे जा 
सम्बन्ध है वह अयुतसिद्ध (नित्य) हैं, ओर इसी नित्य सम्बन्ध वो 'समवाया 
कहा गया है । इसके विपरीत घट रज्जु जो सम्बन्ध है बह युतसिद्ध (अनित्य) 
है और इसी कारण ऐसे सम्बन्ध को सबोग' कहा गया है । 

इस प्रवार 'सयाग' एक बाहय सम्बन्ध है, जा दो द्वव्या का बुछ काछ के 
लिए भिला देता है । नदी-नाव का सम्बन्ध ऐसा ही है । नाव, नदी में भी रह सकती 
है और सूखे में भी । किन्तु ममवाय' एक अयुत्िद्ध सम्बन्ध हूँ, जो दो द्रव्यो 
के नित्य सम्बन्ध को सूचित करता हे | तन्तु वस्त्र ऐसा ही सम्बन्ध है, जा अतीत 
बाल से अदूढ है और अनन्त बालू तब बता रहगा ! 

अवयव (त्तन्तु), अवयवी (वस्त), गुण (अग्नि), गुणी (उप्णत्त्व), क्रिपा 
( वायु ), क्रियावान्‌ (उसको यनति), जाति (गोत्व), व्यक्तित ( गो ), और 
विशेष ( आकाश ) तथा नित्य ( आवाम्त्व ) इन वस्तुओं में समवाय सम्बन्ध 
वाया जाता है । 

'समवाय' अतीन्द्िय पदार्थ है, अत अनुमान के द्वारा ही वह जाना जा 
सकता है । 

७ 


अभाव 


स्वरूप : लक्षण 

कणाद के 'वैशेषिक सूत्र” में अभाव! वा तो उल्लेख मिलता है, विन्तु उसको 
पदायों की श्रेणों में नही रखा गया है और भ्रम्नस्तपाद में भी अपने भाष्यप्रन्य 
में इसी लिए कणाद द्वारा निर्दिष्ट छह पदार्थों का ही तिरूषण किया है । विन्तु 
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ऊपर जित छह पदार्थों का विवेचन किया गया है उनमे कही भी आभाव पर 
विचार नदी किया गया है। इसी हेतु वाद के वैशेषिककारों ने अभाव को भी 
स्वतन्त्र पदार्थे के रूप में स्वीकार किया और तभी से वैज्ञेषिक दर्शन को 
सप्तपदार्थ प्रधात दर्शव कहा जाता है । 

न्याय और वैशेषिक , दोनो द्शनो में 'अभाव' को 'भाव' का प्रतियोगी पदार्थ 
माना गया है। जिस प्रकार छह भाव पदार्थों की उपयोगिता एवं आवश्यकता 
स्वीकार की गयी है उसी प्रकार अभाव' पदार्थ की भी अनिवार्यता है, बल्कि 
बैद्येपिक दर्शन के पदार्थ -विवेचन में 'अभाव' अत्यन्त तर्कसगत,सूक्ष्म और गंभीर 
पदार्थ है। इस पदार्थ के कारण चैशेषिक दर्शन का अधिक महत्व बढा है। 

आाव' की भाँति अभाव' की भी स्वतन्न सत्ता है । एक ही बात को हम 
इन दोनों पदार्थों के द्वारा कह सकते हैं। उदाहरण के लिए “घट है', यह वाक्य 
भावात्मक और घट का अभाव नही है' यह वाक्य अभावात्मक है । इसी प्रकार 
'बट नही है' यह बाय अभावात्मक और “घट का अभाव है' यह वावय भावात्मक 
है। इससे सिद्ध है कि अभाव की सत्ता और उसका क्षेत्र भाव की सत्ता और उसके 
क्षेत्र के बरावर है । 

अभाव का ज्ञान, भाषज्ञात पर आधारित है, वयोकि धटज्ञान के बिता घटाभाव 
का ज्ञान सभव नहीं है। इसलिए कहा गया हूँ कि 'जिस पदार्थ का ज्ञान 
उसके विरोधी (प्रतियोगी) पदार्थ के ज्ञान के विना सम्भव नही है वह 'अभाव/ 
पदार्थ है' (प्रतियोगिन्ञानाधीनो5भाव:) । क्योंकि भाव पदार्थों का ही अपर नाम 
बैशेपषिक है, अत. उन पर आधारित अभाव पदायं की सत्ता स्वतः सिद्ध है । 
अभाव के भेद 

अभाव पदायथ॑ चार प्रकार का माना गया है* १. प्रागभाव, २ प्रध्वसाभाव, 
३. अत्यन्ताभाव और ४ अस्योन्यामाव। वचतस्पति मिश्र ने अभाव को पहले 
दो भागो में वर्गीह्वत किया है : तादात्म्याभाव और ससर्गामाव। तादात्म्याभाव 
का उन्होने एक भेद माना है ; अन्योन्याभाव; और ससगभिव के तीन भेद किये 
हैं; प्रागमाव, प्रध्वसाभाव तथा अत्यन्ताभाव | इस दृष्टि से भी अभाव के वही 
चार भेंद होते है । ४ 
१. प्राभरभाव 

किसी कार्य की उत्पत्ति से पहके उस बाय का जो अभाव रहता है उसको 
आ्रगमाव' बहते हैं (उत्पत्तेः पूर्व कार्यस्य) । कार्य द्वव्य घट के निर्माण से पूर्व 
इस भूतल पर जब तक उसका अस्तित्व नही था उसी अभावात्मक अवस्था का 
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नाम ही अआग्रमाव है । घट का यह प्रागमाव अनादि हैं, विन्तु उसका मा हो 
जाने अर्थात्‌ घट का निर्माण हो जाने वे वाद उसके प्रागभाव वा अन्त हो जाता 
है । अस प्रायमाव अनादि और सान्त दोनों है । 
३ प्रष्वंसामाव 

घ्दस बहने है नाज्ष वो । विसी उत्पत वा्यंद्रच्य वे विनाश हो जाने पर 
उसता जब अभाव हो जाता है तो उसवा प्रध्वसामाव' कहते हैं (विनाशानन्तर 
फार्यस्य) जिस वार्यहूप घट दब्य का निर्माण हुआ था वह कभी टूट भी 
सकता है। वह घट जब दूट जाता है तब से उसका अभाव आरम्म हो जाता 
है और इस अभाव वा कोई अन्त नहीं होता । क्‍्योवि जो घड़ा विनप्ट हो 
गया है वही फिर नहीं चत सकता है। इसलिए प्रध्वसाभाव सादि तो है, विन्यु 
अनन्न है । 
३. अत्यन्तामाव 

जहाँ दो वस्तुओं में च्रैंकाल्कि सतर्गामाव या सम्बन्धामाव पाया जाय उस 
बभाव को (कत्पन्ताभाव' रहते हैं । अत्त्यन्तामाव में वस्तुओं का क्षमाव नहीं 
उसके ससेग (समवाय) का अमाव पाया जाता है। जैसे वायु में रूप का भाव 
न तो भूतकाऊ में था, न वर्तमान में हैं और न भविष्य में ही होगा | इसलिए 
अत्यन्ताभाव” को समयाभाव' भी कहा जाता है। प्रायभाव सान्‍्त होता है, 
प्रध्यमाभाव सादि होता है, किन्तु अत्यन्तामाव आदि-अन्त रहित शाश्वत एवं 
तित्य होता है । 
४. अन्योन्याभाव 

जहाँ एक वस्तु में दूसरी वस्तु से भिन्नता पायी जाय, अर्थात्‌ एवं वस्तु 
दूसरी वस्तु के रूप का अभाव हो उसको “अन्योन्यामाव' कहते हैं । उदाहरण 
बा लिए घट, पट से भिन्‍्त और पट, धट से भिन्न है । इसका यह भी आशय हुआ 
कि परस्पर दीनों में एक-दूसरे के रूप वा अभाव है ! अन्योत्यामाव में दो 
उस्तुएँ एवं नही होती। अत्यान्ताभाव में दो बस्तुआ में सम्बन्ध वा अभाव 
होता है। अन्योन्याभाव में तादात्म्य'ं का निपेध और बत्यन्ताभाव में ससर्ग' 
का निषेध पाया जाता है । यही; दाना में झन्‍्तर है १ 


असत्कार्यवाद या आरम्भवाद 


न्यायुऔर बेशेपिक वे अनुसार कार्य और कारण दोनो का अलग-अलग जस्तित्व 
माना! गया है। वहाँ कारण को कार्य वा जनक माना गया है [वार्योत्पादकत्त्त 
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कारणत्वम्‌) । वारण पिता और का पुत्र है। पिता-पुत्र दोनों एवं मेही होते, 
भिन-भिन्न होते हैं । प्रत्येक कार्य का आदि और 'जन्त है । उत्पन होने से पहले 
कार्य अत्ृत्‌ (अस्तित्वरहिन) था। घड़ा जब तक बनाया नही गया था , तब तक 
बह 'असत्‌ था, उसवा प्रागभाव था, विन्तु घडे के बन जाने से उसवा प्रागभाव 
मिट जाता है। इसलिए उसको प्रागभाव वा प्रतियागी कहा गया (परयुभाव- 
प्रतियोगित्त्व कार्यत्वम्‌)। कार्य, अपनी उत्पत्ति से पूर्व असत्‌ था, इस सिद्धान्त को 
'असत्वाय वाद' कहा गया । वयोकि का (घट) सर्वेथा एक नयी वस्तु ने रूप में, 
जो बारण (मिट्टी) से भिन्न है, उत्पन्न होता है। अर्थात्‌ कार्य की उत्पत्ति उसनी 
आदि सृप्दि है । इसलिए “असत्कार्यवाद' को 'आरम्भवाद' भी वहते हैं। 
परिणामवादी साख्य या मत 

कारण के इस सम्बन्ध वो छेकर न्‍्याय--वैशेषिव के साथ साख्य वा बडा 
मतभेद है। साश्प सत्कार्यवाद' को मानता है। साख्य का मत है वि घट और 
मिट्टी, दोनो भिन्न भिन्न वस्तुएँ नही हैं। कारण और कार का तादात्म्य सम्बन्ध 
है। मिट्टी ( वारण ) ही वदछूकर घट ( कार्य ) की अवस्था में परिणत हो 
जाती है। अन्यथा, सार्य यह युक्‍क्ति प्रस्तुत बरता है कि, जो वस्तु असत्‌ है 
उसका भाव ( अस्तित्व, सत्ता ) नहीं हों सकता और जो वस्तु सत्‌ है उसवा 
अभाव नही हो सकता (नाउसतो विद्यते भाव ना5भावों विद्यते संत.) । यदि घट 
को मत्ता नही थी तो वह जाया कहाँ से ? अत वस्तुत देखा जाय तो मिट॒टी 
से घट उत्पन नही होता, बल्वि' वह मिट्टी में मौजूद रहता है । उसकी उत्पत्ति 
नही अभिव्यक्ति होती है। साख्य के परिणामवाद के अनुसार घट अपने उपादान 
बारण मिट्टी में पहले ही अध्यवत रूप में विद्यमात था, निमित्तकारण वुम्हार 
ने उसवा रूपमात्र व्यक्त कर दिया | अत कारण की भाँति कार्य वी सत्ता भी 
मौलिक है | इस मत को 'सत्कार्यवाद' कहा जाता है । 

साख्य के उक्त अभिमत के विरुद्ध, न्‍्याय-वैशेविक का वयन है वि यदि मिट्टी 
और घट दोना एक ही हैं तो घट में नये घर्म कहाँ से आये ? यदि दोनों एव 
है तो उन्हें अलग-अलग नाम से क्यो पुकारा जाता है ? इसके अतिरिवत यदि 
दोनो एक हैँ तो फिर कुम्हार की आवश्यकता क्यो होती है २ 

साम्यवारों ने इसका भी उत्तर दिया है, जो वेदान्त से मिलता है) साल्य वा 
“मत्यायं॑वाद' और वेदान्त वा “विवर्तवाद” इस दृष्टि से एक है| विवर्तयाद वे 
अनुसार वाय॑ का वास्तविव तत्त्व वारण ही है। कार्य में जो नमे घ॒र्म दीखते हैं 
वे स्ममात्र हैं। उदाहरण वे लिए रस्सो में सर्प वा म्रम होने से रस्सी, सर्प नहीं 
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होती है, बल्दि वास्तव में रस्सी, रस्सी ही रहती है और सर्प, सर्प ही रहता है । 
इसी प्रवार यह जगतू, जिसको हम ख्रम से अलग समझते हैं, वस्तुत ब्रह्म का 
ही बिवर्त है, उपादान है । इसलिए कारण और कार्य दोनों मित्र भिन्न नही हैं। 

विन्तु, इस मत के विरुद्ध च्याय-वैद्ञेषिक वा वयन है कि यदि वाएण वार्य 
का एवं ही मात लिया जाय तो इस वाहय जग्रत्‌ का कोई अस्तित्व ही मे रह 
जायगा, जैसा कि सम्भव नहीं है । इस सिंडधान्त को 'वाहयायंबाद' कहते हैं । 
इस दृष्टि से वस्तुत्त मिटुटी कार्प और घट जाये, दोना एक नही हैं, भितत-मिन 
हैं, बयोवि उनसे छोक में दो मित भिन वस्तुओं दा बोध होता है ! बाय अवयवी 
है और वारण अवयव । घट अवयवी में एक्त्व है और उसके मवयव मिट्टी में 
में अनेकत्व है। दोनो की उत्पत्ति भी एवं समान नहीं है ॥ मत कारण (मिद्‌टी) 
और घट (कार्य) दोनों अलग-अछूग हैं। कारण में कार्य समवाय सम्बन्ध से उत्पत 
होवर रहता है । 

आगे न्याय-वैशेषिक के मत से वारण-कार्य का सम्बन्ध जान लेने पर 
“असल्लायंवाद' या आरम्मवाद' वा सिद्धाल्त अधिव स्पप्द हो जाता है 


कारण और कार्य 


प्राय सभी दर्शनों का तत्त्व-विवेचन वारण-बायं के सिद्धान्त पर घाघारित 
है । लोक-व्यवहार में मी यह देखा गया है दि बिना कारण के कोई कार्य नहीं 
होता है। इसलिए उसके सम्बन्ध में कहा गया है 'कार्योत्पादक कारणत्त्वम्‌ । वारण 
से कार्य की उत्पत्ति में तीन बातें होती हैं. (१) कारण अपने कार्य का पूर्ववर्त्ती 
होता है, जैसे पुत्र (कार्य ) के जन्म से पहले पिता (कारण ) होता है, (२) ढार्य 
वा जो पूर्व वर्ती वारण है वह नियतरूप से होना चाहिए, (३) वह पूर्ववर्ती नियत 
कारण अन्यथासिद्ध न हो, जर्यात्‌ जिसके न रहने पर भी कार्य हो सके । इस दृष्टि 
से कहा जा सकता है कि किसी कार्य के होने से ठीक पहले नियत रूप से जिसका 
सदैव रहना हो और जो अन्ययासिद्ध न ही उसे 'कारण' कहते हैं (अन्यथासिढ- 
नियतपूर्वर्वात्त कारणम्‌) । उदाहरण के लिए घट के निर्माण में मिटटी उसका 
नियत पूर्वेवर्ता करएण हैं, अयएीक उछके रियए यष कार्य उण्प्ण चाही हो सता: 
मिटटी को छाने वाला यथा अन्यथासिद्ध नही है, क्योवि मिट्टी छाते का कार्य 
कोई आदमी भी कर सकता है। इसी प्रकार मिट्टी का छारू-पीझा रग और 
चढ़े से पूर्व नियत रूप से रहने बाला कुम्हार का पिता आदि घट दे कारण नही 
हो सबते हैं, वयात्रि इनवे बिना भी घट बन सकता है । 
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बारण 

फल सम्पादन के लिए जो सबसे उन्नत साधन होता है उसे वरण' 
बहुत हैं। जैसे वृक्षच्छेदन में पेड कादने बाला लक्डहारा, उसवा हाथ, बुल्हाडी 
आदि अनेक वस्तुएं है, विन्तु इनके रहते हुए भी फल-सपादन (वृक्षच्छेदन) नहीं 
हो रहा है। फल्ोत्पत्ति तव होगी जब परशु-वृक्ष-सयोग होगा । अत परशुबवक्ष 
सयोग' ही 'करण' है, क्यावि उसी से फलोत्पनि देखी जाती है। इसी 'प्रदृप्ट 
कारण को 'करण' वहते है। छक्डहांरा, उसवा हाथ, कुल्हाडी पेड आदि वारण 
सामग्री * है । 

कार्य में अन्वय-व्यतिरेक सम्बध होता है । अर्थात्‌ जहाँ बारण रहेगा 
वहाँ कार्य भी अवश्य होगा और जहाँ कारण नही रहेगा वहाँ कार्म भी न होगा 
(कारणाभावात्‌ कार्याभाव , फारणभावात्‌ कार्यभाव ) । 
कारण के भेद 

कारण के वीन भेद हैं समवायिकारण, असमवायिकारण और निमित्ततारण । 
समवापिकारण 

जिस कारण में कार्य समवेत रहता है उसको 'समवायिवारण' कहते हैं । 
जिन दो पदार्थों में एक पदार्थ सदैव दूसरे के आश्वित होकर रहे वे दोनों पदार्थ 
अयुतसिद्ध! कहे जाते हैं। इन्ही दो पदार्थों मे समवाय सम्बन्ध होता है। यह 
अथुतसिद्ध समवाय सम्बन्ध अवयव अवयवी, गुण-गुणो, क्रिया कियाबान्‌, जाति- 
व्यक्ति और नित्य विद्येष में होता है । 

सभी कार्य वस्तुएं सावयव होती हैं, जैसे कपडा और सूत । सूत, कपडे 
के 'अवयब” और कपडा, सूत का 'अवयवो' है। यहाँ सूत कपडा में समवाय 
सम्बन्ध है । अवयव (सूत) कारण और अवसवी (कपड़ा) कार्य है। यहाँ 
सूत, कपड़े का 'समवायिकारण' है । 

“गुण” जिसके आशित हो वह गुणी' वहछाता है । 'गुण' वार्य है और 
“गुणी' उसका कारण । 'गुछाव का गुलावी रग' इसमें गुलाब गुणी और गुलावी 
रग गुण है। इन दोनो मे भी 'समवाय सम्बन्ध है| गुलाब, गुठावी रग का 
“समवायिकारण' है । 

कोई भी किया किसी क्ियाबात्‌ द्रव्य वे आशित होवर रहती है। जैसे 
पेड का पत्ता और उसका हिलना । यहाँ 'हिटना' किया, नियावान्‌ पत्ते दे 
आश्षित है। यहाँ पता वारण और हिलना क्रिया वे अपुत सप्वन्ध होने के वारण, 
पत्ता, हिलने वा 'समवायिवारण' है । 


२८१ बेशेधिक दर्शन 


मनुध्यत्व (जाति) और एक मनुष्य (व्यक्ति), दानो में समवाय सम्बन्ध 
है। व्यवित के बिना जाति नहीं रह सकती है। यहां व्यक्ति, जाति का 
समवायिकारण' है ) 

पृथ्वी, जल, तेज और वायु, इत चार भौतिक परमाणुओ में परस्पर भेद 
करने के छिए “विशेष नामर पदार्थ को स्वीकार क्षिया गया है! यह 'विश्वेष' 
नित्प द्रब्य से अरूण होकर नही रह सकता है।जत दोनो में समवाय सम्पन्ध 
है, और नित्य द्रव्य विशेष पदार्थों का समवाशिकारण है । 
असमवाधिषारण 

समवायिकारण” में कारण में कार्य समयेत रहता है, और बह 
समवायिकारण' द्रव्य ही होता है । उसके गुण-वर्म नहीं होते, किन्तु 
“असमवायिकारण' बहाँ होता है, जहाँ कारण मे कार्य समजेत नहीं रहता और 

वह समवागिवारण गुण या कर्म में होता है, द्वव्य में नहीं ॥ 

उदाहरण के छिए वपडें का समवायिकारण है 'सूत' और सूतो में परस्पर 
सयीग सबन्ध है । सयोग गृण हैं और वह समवाय सम्बन्ध से 'सूतो' में है और 
सूत्रा के सयीग वे विना कपडा तैयार नहीं हो सकता । अत 'सथोग' वषड़ें 
का 'कारण' है और कपडे के साथ समवाय सवन्ध से विद्यमान है। सूतों में 
रहने बाक्ा सयोग (कारण) और पट (कार्य) एक ही अधिकरण (तन्तु) में 
समवेत है । इसलिए सूतो का समोग” कपडारूपी वार्य का 'असमवायिकारण' 
है। इस उदाहरण में असमरवाधिकारण और समवागिवारण मे वार्यकार्थममवाम 
लक्षणा' है 

इसका दूसरा उदाहरण भी है जिसमें वारणैकार्यसमवाय छक्षणा' है । 
जैसे 'सूत का रूप” यहाँ सूत का रूप, कपड़े दे रूप वा वारण' है। अत 
सूतहूप, पटरूप का 'असमवायिकारण' हैं । 

इसी लिए 'तक्सग्रट' में 'असमवाबिकारण का लक्षण देते हुए कहा गया 
है वि जो कार्य के या कारण के साथ एक ही विपय में समवेत हो उसका 
असमवाधियारण' कह्तत हैं ( कार्यय कारणेन वा सह एद्स्मिन्नर्ये समचेत 
सत्कारणम्‌ असमवायिफारणम्‌ ) 
निभित्तकफारण 

समवायिवारण और असमवायिव्ारण, दोना से भिन्न वारण 'निमित्तरारण' 
कहलाता है । जैस घट-निर्माण में शुम्हार उसका वर्त्ता हानें के दारण घट वा 
“निमित्तक्ररण' है और चाव, डडा आदि सहायक द्वोने बे कारण सहरारिकारण' हैं 
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प्रमाणुवाद 


'परमाणुवाद' पैश्ेपिक दर्शन वा अत्यन्त ही महत्त्वपूर्ण, वैज्ञानिक और 
जटिल सिद्धान्त है। वैशेषिक के अनुसार जितने भी दृश्यमान पदार्थ है वे सावयव 
हैं और वे भिन्न-भिन्न अवयवा के योग से बनें है। ये अवयव अनन्त है, 
क्याकि अवयवा से निरन्तर अवयव वनत हैं । पहला अवयव दूसरे अवयब का 
समवायिकारण या उपादानकारण हे। उदाहरण के लिए घट, मृत्तिका वा 
समवायिकारण है और पट का समवायिकारण है तन्तु । दो पदार्थों वे नित्य 
सम्बन्ध का समवाय' कहते है | घट छा मृत्तिका से और पट वा तन्तु से ऐसा 
ही नित्य सम्बन्ध है। जतएवं घट वा समवायिवदारण या उदपादान कारण है 
मृत्तिता और पट का तल्तु । अवयवा की यह्‌ प्रतिया एक सरसा से लेकर 
पवत तक सम्पूण वस्तुआ मे एक समान पायी जाती है । 

विस्तु प्रत्यक' सावयव पदार्थ के अवयवा की यह विभाजन प्रक्रिया अन्त में 
एक ऐसी स्थिति पर पहुँचती है जहाँ वे अवयव इतने सूक्ष्मतम हो जाते है कि 
उनका विभाजन करना सवथा असमव हा जाता है। वस्तु वे उसी अविभाज्य 
मूल अश का अणु' या 'परमाणु' वहा जाता हैं। इसछिए परमाणु उस पदार्थ 
को कहते हैं, जा सूक्ष्म-से-सूक्ष्मतम हो और जिसके परे अन्य सूक्ष्म न हो। कणाद 
के वैशेषिक सत्र' में वहा गया है कि जिसको तोडा ही न जा सके वह परमाणु” 
है (पर था ब्रुदे ) | ऐसे अविभाज्य, निरवयव, अविनश्वर और नित्य द्वव्यों के 
नाम है आकाश, काछ, दिकू, मन, जात्मा ओर भौतिक परमाणु । इनका न 
थो जन्म होता है और न सहार ही । बे सृष्टि और प्रल्य, दोनों अवस्थाआ में 
सदाद्यय रूप में बने रहते है। पृथ्वी, जल, तेज और वायु, ये चार भौतिव 
परमाणु हैं । इनकों महाभूत भी वहा गया है । इन्ही से सृष्टि का सूत्रपात 
होता है | मूलभूत कारण रूप में वे नित्य (परमाणु) है और उत्पत्ति भूत 
क्रार्यरप में अनित्य । 

परिमाण की दृष्टि स परमाणु वे दो स्वरूप हैं परम अणु और परम 

महत्‌ | परिमाण (आयतन) की सय से कल्प परावाप्ठा वो परम अणु' और 
परिमाण की सब से ऊँची परायाप्ठा को 'परम महत्‌' कहते हैं। परमाणु के ये 
दोना स्वरूप अगोचर, अस्पृश्य होने के कारण अनुमानगम्य हैं । इस 'परम अणु' 
को 'बुटि' या तसरेशु' वहा गया है। ये 'परम अणु' मिज़कर ही 'महत्‌ अर्णु 
वा निमाण वरते हैं ॥ दो परमाणुओ के योग से 'दृचषुक! और तीन अणुओ ने 


झट वैशेषिक दर्शन 


सयीग से व्यणुक' या असरेणु” बनता है। सूर्यररिम में उड़ता हुआ घूछ वा कण 
जिसरेणु या ज्यणुक का उदाहरण है। इस 'न्यणुक' के बाद जितने भी परमाणु 
बनते है वे 'दववणुक' की सख्या पर निर्भर हूँ । किन्तु दो अणुआ में रहने बाली 
दित्य सस्या, बहुत्व की सस्या नह होती! अत द्वधणुक! का परिणाम महतू 
हाय परिणाम नहीं होता । ज्यणुक में महत्परिमाण होता हूं।.. - 
इश्चणुक 

परमाणु चार प्रकार के है. पाथिव, जलीय, तैजस जौर वायवीय । उनके 
कार्महूण द्रव्य भी चार हैं. पृथ्वी, जछ, तेज मर वायु | ये चारा कार्यस्प द्रव्य 
बारण झूप परमाणुओं के द्वयणुका, ब्यगुका और उनसे बृहत्तर सयागा के परिणाम 
स्वरूप उत्पन हुए। यह संयोग परमाणुआ की गति या वर्म के कारण हुआ ! 


सृष्टि और प्रलय 


उत्य्ति को प्रक्रिया 

वैश्ेपिक दर्शन की सृष्टि प्रतिया बडी ही उसी हुई है $ वैशेपिय' वा 
अत है नि सृप्टि जौर छय, इन दोना का आदि-अन्त नही है । प्रत्येक सुप्दि से 
पहले रूप वी अवस्था थी भौर प्रत्येक कम से पूर्व सुप्दि को अवस्था थी। 
इसलिए फिस्ली भो सृप्ठि-छय को प्रयम था अन्तिम नहीं कहा जा सकता है । 

प्रत्येक सूप्ठि की प्रल्यावस्था में कुछ मूलभूत परमाणु ऐस हैं, जो अपने 
घर्मावर्म सस्वार वे कारण विनप्ट नहीं होते । निस्तव्ध और निःचेप्ट रूप में 
पड़े रहते हैं। इन मूलभूत परमाणु के अतिरिक्त आत्मा, वाल, दिकू और आवाश 
भी प्रलूयकाल में नष्ट नहीं होते । 

परमाणु उस पदाथ को बहते हैं, जा सूद्ष्म-से-सूद्मतम हो ओर जिससे 
परे अन्य सूक्ष्म न हो । ऐसे परमाणु अनन्त हैं, नितकों गिना नहीं जा सकता । 
साख्य, योग और बेंदान्त में उत असस्य परमाणुआ को सब, रजस्‌ तथा तमस्‌ 
गुणप्रवान बहा यया है। व्याय, वेशेपिक बोर मीमासा से उत्ह परमाणु वहा गया 
हैं । इन परमाणुआ की कोर्ट ऐसी दिव्य शक्ति है, जिसको प्रमाणकुश्ल छोय भी 
नही पा सकते, जिसका योगी भी छक्षण नही वर सकते, मुम्ुलु भी जिसकी उपेक्षा 
नही बर सकते भौर वैज्ञानिक जिसका छक्षण नहीं कर संदते | वह अप्रज्ञात, 
अरक्षण, अतवर्थ, जविज्ञेंग और अच्यवत बोई पदा्य हैँ, जो इन सत्वादि युणा 
की तया परश्माणुआ की साम्यावस्था है । उसी का नाम साख्य में प्रति है| 
वैश्येपिक सूत्र' में कहा गया है कि जो पदार्य सत्स्वर्ुष है, जिसका अन्य बाई 


भारतोय दर्शन श्दड 


कारण भी नही, वह नित्य पदार्थ ही 'मूछा प्रकृति' है” (सदकारणवश्षित्यम्‌) । 
दैवी शक्ति, पर शवित, माया, महामाया, प्रकृति, अव्यवत, अब्याइ्वत, प्रधान 
थादि उसी व अनक नाम है । 

प्रर्यावस्था में सारा जगत्‌ सोया हुआ सा अबकार में आवृत एवं लीन 
था। जिस समय न मृत्यु थी, म जीवन था, न रात्रि और न दिन ही वा अस्तित्व 
था उस समय प्रद्नति (स्वथा) और एक चतन (ब्रह्म) था, जो निप्पाम्य था और 
जिससे परे कुछ न था । 

इस प्रकार वी प्रछय निशा म विथाम कर चुकने के अनातर चेतन परमेश्वर 
को सू प्टि रचना वी इच्छा हुई और समस्त साई हुई शक्तियाँ जागवर सूप्दि- 
प्रक्रिया में जुट गयी । सर्व प्रथम वायु परमाणुआ के सयोग से वायु महाभूत 
तदनन्तर जल परमाणुआ के सयोग से जल महाभूत फिर पृथ्वी परमाणुआ के सयाग 
से पृथ्वी महाभूत और अन्त म तेज परमाणुओं बे सबोग से तेज महाभूत वी 
उत्पत्ति हुईं । चार महाभूता की उत्पत्ति के बाद ईश्वर के ध्यानमान्र से तैजसू 
और पाथिव परमाणुआ के सयुकत वीजरूप अणु से हिरण्यगर्भ! और उससे 
चतुर्मुख ब्रह्मा की उत्पत्ति हुई । यही ब्रह्मा या विश्वात्मा इस ब्रह्मण्ड की उत्पत्ति 
का कारण होने से पितामह कहलाया । उस पितामह को अनन्त ज्ञान, वैराग्य और 
ऐश्वर्य का आगार कहा गया । 

उस महाभाग स महत्तत्त्व (बुद्धि) और तत्पश्चात्‌ अहकार (काम) उत्पत 
हुआ । उसी को 'मत' कहा गया । जगत्‌ की उत्पत्ति में कर्म हेतु था! महत्त्व 
और अहकार, जिनको सारूय तथा योग में भ्रद्मति का परिणाम माना गया है, 
न्याय, वैशेषिक, मीमासा और वेदान्त में उन्ह क्षुब्य प्रहृति का भागविशेष वहा 
गया है । बाद में ईश्वर की इच्छा से अटकार के सत्वगुणविशेष भाग से 
प्रत्येक जीव को एक-एवं सन दिया गया । इस प्रकार त्रमझ मनु, ऋषि, 
पिनर, ब्राह्मण, क्षत्रिय, वैश्य और शूद्ध आदि विभिन्न काटि व जीवां की रचना 
हुई । 

सूप्टि के आरभ में विसी भी जीव का कोई स्वरूप नही था । चेतन परमात्मा 
वे! सकलप से इस जयत्‌ की उत्पत्ति हुई । इसी छिए इस सृष्टि से उत्पन 
होते घाकू मनुष्य, पशु, पक्षी, कीट, पतग आदि का, परमात्मा के सवल्प स 
उत्पन (४१ के कारण, सावल्पिक क्ह्य गया । 

जीव का यह जो मनुष्य, पश्नु, पक्षी के रूप में भित्र भिनर शरीर दिखायी दे 
रहा है उसका कारण पृव॑जन्म वे किये गये धमाघर्म वा परिणाम है! जीवा वे 
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पाष पुण्य आदि प्रापतन यर्मां वे! अनुसार दी ईश्वर ने उनको भिकमित 
दरीर दिपरे | इमी लिए कर्म को उत्पत्ति वा हैतु वहा गया है। 
भ्रतय की प्रश्चिया 

जिस प्रवार सृत्टि-प्रतिया परमेश्वर फी इच्छा पर निर्भर है उसी 
अवार प्रट्य प्रक्रिया भी उसी के आयीन हैँ। उसी परमेश्वर वी इच्छा से 
माना मामह्पयारी शीय अनेव' वोनिया में जन्म लेबर और प्रत्येवः जीवम 
के सुसन-दु सो का उपभाग बरके अन्त में अपनी उस अवस्था में लौट आते 
हैं, जहाँ वे निःचेप्ट अवस्था में छीन थे । सृष्टि वे बाद प्रत्यावस्‍्था की यह 
निश्चेष्टवा प्राणियों की विशामग्वस्था कहीं गयी है / पृथ्वी, जरू, तेज और 
आयु के परमाणुओं से निमित विश्व दे! समस्त कार्यटप द्रव्य विसप्ठ हो जाते है । 
डारीर से ज्ात्मा बछूग हो जाता है । जीवा के सारे अदृप्ट अवरुद्ध हो जाते हैं । 
शरीर और इन्द्रिया के निर्माता परमाणु विच्छित हा जाते हैं । सभो परमाणु 
जलूग्-अलग हो जाते है ॥ इस अवस्था को कल्पान्तर, सहार या प्रछय कहा 
गया है । 

इस प्रएमकाछ में सारे जीव धवकर सो जाते हैं। ऐंसी अवम्या मे पृथ्वी, 
जए, तेज, वायु वे परमाणु, दिक्‌, काछू, आकाश, मत नौद आत्मा ये नित्य द्रव्य 
ओर जीवात्माआ ने सृष्टिवार में जा घर्माथर्म किये थे उनके सस्तार बच जाते 
हैं । ये चार महाभूत॑, पाँच नित्य द्रव्य और सस्कार ही अगली सृष्टि की रचना 
घरत हैँ, जय जीवा थे कुछ काल तक विश्वास करने के बाद परमेश्वर की सूध्टि 
रचना के छिए पुन इच्छा हाती है । 

इस प्रकार सिद्ध है वि वैशेषिषरा वी सूप्ठि और प्रल्य वी प्रत्रिया एवं 
शैसा चक्र है, जो निरन्तर घूमता रहता है और जिसका न आदि है और न 
अन्त ही । 


साँख्य दर्शन 
भ्भ्न्न्म्प्म्नय्न्यनयिशिममिमीयसनससिजसफिस सफर. 


के औ जे मे 


सास्य दर्शन क प्रवतक मह॒पि कपिल हुए, जो कि उपनिपत्कालीन ऋषि थे । 
विन्तु साख्य के विचार अपने मूल रूप में कपिल से भी प्राचीन हैं| वह न्याय 
और वैश्ञेपिक, दोना दशना से प्राचीन हैं। कठ', 'छान्दोग्य', इवेताश्वतर', और 
“मैत्रेय” आदि उपनिपदो तथा महाभारत एव 'गीता' आदि अनेक ग्रन्था में साश्य 
के सिद्धान्त प्रचुर रुप मे बिसरे हुए है । इन्ही प्राचीनतम विचारो को सुसगत 
एव वैज्ञानिक ढग से व्यवस्थित करबे' कपिल ने साख्य दर्शन की प्रतिष्ठा की । 
सारय का अर्थ + 

'साल्य' शब्द का विद्वानों ने अनेक प्रकार का अर्थ किया है । कुछ विद्वानों 
वा क्यन है कि इस दक्षत का 'साख्य! नामकरण इसलिए हुआ, क्योकि इसमे सर्व 
भथम पच्चीस तत्त्वो,की सरया निर्धारित की गयी है। भागवत में इसी उद्देश्य 
से प्रस्तुत दर्शन को 'तत्त्व-सख्यान' कहा गया है, जिसको वि टौकाकार श्रीधर 
स्वामी ने 'तत्त्व-गणक” के नाम से कहा। अत तत्त्वा की प्रमाणिक एव वैज्ञानिक 
गणना का आधारभूत शास्त्र होने के कारण इसको 'साख्य' कहा गया। सास्य 
झब्द बे! इस आशय वे विपरीत दूसरे विद्यानो का क्यन है कि ज्ञान वा सम्यक्‌ 
निदर्शन होने के कारण उसका नाम 'सास्य' पडा। सम्‌' पूर्व 'रयाल्न घातु से 
सास्य' शब्द की ब्युत्त्ति होती है, जिसका अर्थ है सम्यक्‌ स्थान, सम्यव्‌ विचार 
सा सम्यव ज्ञान। इस सम्बक्‌ ज्ञान का आत्मा से सम्बन्ध है। अविया के वारण 
आत्मा को अपने स्वष्प का ज्ञान नहीं होता है और इसी छिए तय तक बहू दुयसे 
निवृत्त नही हो सकता है। जब तक जीव सत्त्व-रजज-तम रूप अविद्या को निगुणातरीत 
आत्मा से पृथव करवे नहीं देसता तथ तेव वह दुसो से छुटकारा नहीं पा 
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सकता है । साल्य दर्शन में प्रतिपादित तत््वज्ञान से जिज्ञाम्‌ को विवेषब॒द्धि होती 
है ओर तभी बह अविद्या से आच्छादित आत्मा को भुयत करता है, अविया के 
इस बन्धत को तोड डालता है। यद्यपि न्याय और वैश्ेपिक, दोना दर्शना में दुख 
की आयन्त्तिक नियूत्ति के लिए, दु स॒ विनिश्चायर तत्वज्ञान की सुन्दर मोमासा 
की गयो है, विच्चु आमा और बविद्या पर जिनना सूक्षम विचार साख्य में किया 
गया है उतना उक्त दोना दर्ना में नही है । इस दृष्टि से साम्य की गणना वेदान्त 
से की जा सकती है | 

अत 'सास्य' दाद का अय॑ तत्त्व सन्‍्यान या तत्त्व-गणना व होकर सम्यक्‌ 
ज्ञान या सम्पक, विचार है । 
साध्य का सार 

साख्य द्वैतमूलक दर्शन है। प्रकृति और पुरुष उसके दा मूल तत्त्त है। 
साम्यकारिका' में सन्‍्य, रज और तम की साम्यावस्था को ही प्रद्नत्ि' बहा गया 
है। प्रति जड और एक है, पुरुप सचेतन और अनेक है। प्रह्मति-पुरुष बा सयोग 
ही ज॑गत्‌ की उत्पत्ति वा कारण है । प्रश्धति और पुरुष के सयोग से सर्वप्रयंभ जिस 
महनत्त्व की उपलब्धि हाती है उसे वुद्धितत्त्व' वहते है । बुद्धितत्त्व सी सत्त्वप्रघान 
अहृकार! और तम प्रवान अहकार' की उत्पनि हुई है। सत्वप्रधान जहुकार 
से 'एकांदण इद्वियाँ' तथा सम प्रवान अहदार से पचतन्मात्राजो' वा आाविभाव 
हुआ और पचतन्मानाओं से 'पचतस्तवयुक्त जगत्‌' को उत्पत्ति हुई । 

प्रकृतेमंहरन्‌ महतोःहकारस्तस्माद्‌ गणइच धोडपक । 
तस्मादपि घपोडपकात्‌. पञ्चम्म.. पस्चभूतानि थे 

सास्य के प्राचीन मिद्धान्त वेदान्त से बहुत-कुछ साम्य रुख़त हैं, क्याकि उसमें 
ईइबर वी सत्ता को स्वीकार किया गया था, विस्तु बाद में सख्य निरीशवरवादी 
ही गया | प्रश्धति और पुरुष, दो मूछ कारणो के अतिश्कित, ईब्वर नाम की बिसी 
तीसरी सत्ता को स्वीकार करने में सारय सर्दंया मौन है। यही कारण है कि गौतम 
बुद्ध ने अपने सिद्धान्तो की आवारमभित्ति का साल्‍्य वी ठास भूमि पर निर्मित किया । 
जैन और बौद्ध, दानो घर्म-सम्प्रदाया ने अहिसावाद का परम छोकोपवारी सिद्धान्त 
भी साख्य से ही अपनाया । 

सारय दशशन के आचार्य और उनकी कृतियाँ 

कपिल 

सारय दुओन के प्रवर्तेक वे रूप में वपिछ का नाम भ्रसिद्ध है | इनके जोवन 
चरित्र और हिवितिवाल वे सम्पन्य में विद्वानों वा एचमत नहीं है ( इस नाम दे 
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लगभग चार व्यवितियों वा इतिहासवारो ने उल्लेख क्या है। 'भागवत' के तीसरे 
स्कत्ब के एक प्रसग में यह देखने को मिलता हैँ वि कपिल, प्रजापति कर्दम तथा 
भनुधुनी देवहृति का पुत्र था, वही विष्णु का अवतार था और उसी ने साम्य दश्षन 
बा भी प्रवर्तन किया । कविल के सम्बन्ध में इसो प्रकार के उत्लेष रामायण 
और भहामारत' में भी देखने को मिलते है। ऐविहासिक दृष्टि से उबत प्राचीन 
ग्रन्‍्था में उद्धृत कपिल से सम्वन्यित उल्छेसी की परीक्षा करके कोलबुव, जैकायी, 
मैक्समूलर और बीय प्रमृति पाश्चात्य विद्वानों ने यह सिद्ध किया है कि क्पिल 
कोई ऐतिहासिक व्यक्ति न होवर अग्नि, विष्णु, शिव तथा हिरण्यगर्भ आदि दब्दो 
वा पर्यायवाची शब्द वे रूप में ग्रहण किया गया है । इसी सिद्धान्त का समर्थन 
करते हुए 'जयमगला' टीका की भूमिका में महामहोपाष्याय प० गापीनाथ कविराज 
ने लिा है कि बपिल एक महान्‌ सिद्धिप्राप्त व्यक्ति थे । उसी सिद्धि वे घल पर 
मुक्ति वा प्राप्त करते से पहल उन्होने अपनी एक सिद्धिदेह की स्वय रचना करके 
साश््य का उपदेश देने के लिए वे आसुरि के समक्ष प्रकट हुए थे। इस प्रवार 
कपिल बा काई भौतिक शरीर नही था । अत कपिल का एतिहासिक व्यकिय नहीं 
माना जा सकता है । 

इन विद्वानों वे मता का विश्केषण श्री उदयवार शास्त्री ने अपनी पुम्तक 
'साम्य रन वा इतिहास ' में किया हैं! शास्नी जी ने, कपिल के सम्बन्ध में, विसरे 
हुए प्रमाणा को सिलसिलेयार छमावर यह मिद्ध किया है कि कपिल वी जीवनी 
इतिहास शुद्ध घटनाआ पर आवूत है । उनका काल अत्यन्त प्राचीन था, जिसका 
स्पष्ट निर्देश क्या जाना अयन्त वठिन है, विन्तु उनका सममर सत्ययुग के अन्त 
अथवा बेतादुग के आरम्भ में था । शास्ती जी वा यह भी वथन है वि वपिल 
बा उपन्ि स्थान बपमान सिन्‍मौर राज्य ये अन्तर्गत “रेगुका' नामक झील के 
ऊपर अही अवस्थित था। वही सरस्वती नदी वे दक्षिण तट पर ब्रह्मावर्त की पद्चिचमी 
सीमा में बईम ऋषि का भी आश्रम था। इसलिए ग्रह्मावत्त देश वे तत्तालीन राजा 
स्वायभुव मन का, अपनो कन्या देवटूति वा वर्देम वे साथ विवाह करने के रिए 
बहाँ उपस्थित होना सर्ववा युक्तियुवत जान पदता है । 

कपिलको सत्यवुग अयवा नेचा में रयने का उतत अभिमत भछे ही विवादास्पद 
ही, किन्तु यह निश्चित है नि वपिछ एवं ऐनिहासित व्यवित थे और उन्होंने ही 
सारय दर्शन का प्रवर्तन रिया । दपिल वे सम्वस्ध में इधर जो नई गवेपणाये हुई 
हैं उनरे आवार पर यह अधिक उपयुवत जान पहता है वि बफिल् वात स्थितिताल 
सातवी शतताहदी ई० पूर्व वे आसपास था। डॉ०राघार प्णन्‌ का भी यही मत है। 
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बपिछ के नाम में सम्पति जो सास्यसत्र' उपलय्प है वह साय्यपडाध्यायी! 

और तल्पममास', इन द्वाता ग्रन्वा को मिला देने मे वता है । कपिल बे इन दोनो 
अन्या पर जा दोहायें लिखी गयो उनका उारटिय आगे किया जायाए । 

आसुरि 

कपिठ के शिष्य आसुरि हु र । आसूरि के शिष्य पचमिद ने एक सूत्र में कहा 
है पि सृष्टि के भादि में विए्णु रूप भगवान्‌ ने याययद् थे एवं चित का निर्माण 
चर तथा स्वर एव जप्म से उसमें प्रवेश बर, बपिट वा रूप घारण कर, महदि 
चपिल ये रुप में, स्स्पा सेयुक्त हर, परमसत्व वी जिमासा करने वादे 
अपने प्रिय शिष्य आमसुरि को साप्र दर्शन वे तत्वा वा उपदेश दिया! 
(आदिदकिद्ाप्रिमागसित्तमधिष्ठाय. कारुष्यादुभगयान्‌ू_ परमपिरामुरये जिज्ञा- 
समानाय सत्र प्रोवाच) । 

बीए, एई प्रझुल्ि विदज्यु ऋषुरि ब॥ ही ऐलिहामिग ब्यवित नहीं, सावते 
ईं, रिन्दु शिनपय प्राह्मण और महाभारत के जनेब स्थर। पर जासुरि मे सम्यन्तित 
छल्रेखा को द्रेपकर उनकी ऐतिहासिउता भी भाँति प्रभावित हो जाती 
है। इन प्रत्या में लिखा हुआ है कि आसुरि से कपिल से अब्यास विद्या का उनदेश 
पिया था । उस दीक्षा और प्रश्नज्या स पूर्व जासूरि महायातित तथा गृहस्व था । 
चह वपन्सह्खजीयी था । इनकी काई भी स्वतत्र रचना जभी तर उपटाय नहीं 
श्ै। 
पंचदिपत 

पासरि के शिष्य पचशिख हुए। महानारत' शान्तिपव में प चथिव का उस्देख 
हुआ हैं । ८सको परामरगोत्रीय और उसकी माला का नीम कपिला बहा गया 
है| उसके सम्पस्प में लिया गया है दि उसने कपिछ द्वार प्रशोत पप्दितत्' को 
अपने गुर आसुरि से पढकर उसे अनेक श्षिप्या का पटाया और उस पर विस्तृत 
ज्यास्थात भी छित्रा । इस 'वष्ठिवन्न' ग्रल्य वा निर्माता कुछ विद्वानू पच्रशिय वो 
ही मानते हैं, किन्तु इस सम्बन्ध में निश्वयात्मक हप स बुछ वहीं कहा जा सत्ता 
है, बाकि बह उपटाय नहीं है। 'अहिर्वुध्न्य सहिता' (१२१८-३०) में यह ग्रन्थ 
साद् परिच्छेदा वा रदाया गया है । 

पचशिख के नाम सें सम्प्रति काई हृति उपलब्ध नही है । विभिन दर्शनप्रस्यो 
में उनके नाम से कुछ सूत्र उपलब३ है । इससे ज्ञाव हाता है कि पवशिख ने 
पनेश्वित ही साह्य दगन पर दिसी सूत्रग्रत्य का निर्माण किया था । 

पचिस के दिप्या में जनऊ घर्मघ्वज भी एक था । 'विष्णुपुराण' में उनता 
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बशक्रम धर्मव्वज-मितव्वज-ऋतध्वज और खाण्डिक्य जनक केश्िघ्वज, इस प्रकार 
दिया गया है। 'युक्तिदीपिका' (७०वीं कारिका) से ऐसा विदित होता है कि 
पच्शिसख के दो शिप्य और थे वशिप्ठ और करा जनक | वसिप्ठ इक्ष्याकु 
राजवश वा पुराहित था और विदेहों के जनकवझ् के व्यक्ति निमि का दूसरा 
पुत्र कराछ जनक हुआ । 


साएय के अन्य प्राचीन आचार्य 

ईद्वरक्ृप्ण की 'साख्यकारिका' (७१ वी वारिका) में ल्सि हुआ है कि 
साय दर्शन का यह ज्ञान पचश्िस के वाद परम्परा से ईश्वरक्ृष्ण को प्राप्त हुआ । 
इस परम्परा के प्राचीत साध्याचारयों का क्मबद्ध इतिहास नही मिलता है, विन्तु 
“महाभारत, बुद्धचरित', 'माठरवृत्ति' और युक्तिदीपिका' आदि ग्रन्थो से विदित 
होता है कि याज्वल्वय देवराति जनवा, बोढदु सनक, सनन्‍्दन, सनातन, सहदेव, 
प्जुति, पुलह, भुगू, अगिरस, मरीच, जनु, दक्ष, अन्रि, पुलुम्त्य, वश्यण्, शुक्र, 
सनत्कुमार, नारद, अप्टिपेण शुक, जैगीपव्य, वाल्मीकि, देवल, हारीत, भागव, 
परागर उलूक प्रभुति अनेक आचाय॑ साझ्य सिद्धात्ता का निरूपण बर चुके थे । 
मे सभी आचार एक समय के नहीं हैं। उनमे कुछ तो महाभारतकाल से पहले, 
कुछ उसे आसपास और कुछ उसके बाद हुए, किल्नु मोटे तौर पर उनकी 
स्थिति विक्रमपूर्व प्रथम शताब्दी से भी पहले की है । 
विध्यवासी 

आचार विघ्यवात्ती का वास्तर्िक नाम अज्ञात है । विव्याटवी का निवासी 
होने बे कारण ही सम्भवत इनको विध्यवासी कहा गया। वमलछशील की 
“तत्त्व-सग्रहपजिका' से विदित होता है कि विध्यवासी का वास्तविक नाम सुद्विल 
था। परमार्थ ते इनके सुर वा वार्यगष्य वत्ताया है। इस घौद्ध बिद्वान्‌ भिक्षु परमार्य 
नें वमुयधु की जीवनी छिसी है। उसमें इन्हाने छिसा है कि अयोध्या में बुद्धमित 
के साथ विध्यवासी का धोर झास्नायें हुआ था, जिसमें वुद्धमित बुरी तरह पराजित 
हुए । इस विजय के कारण तत्वाछीन अयोध्यानरेश ने विध्यवासी वा तीन छासे 
स्वर्ग मुद्राएँ प्रदान वर सम्मानित क्या था | बाद में अपने गुर वा बदला छेने 
की स्पर्धा से वसुययरु जब विध्याटवी पहुँच तो तव तर विध्यवासी वा शरीरान्‍्त 
हो नुता था । 

विध्यवासी के नाम से वोई स्वतत्र ग्रत्थ उपलब्ध नही है, विच्तु 'इटोउ बातिव + 
भोजपूत्ति' और “मेघातिविभाष्य' में इनके सारय-विपयक रिद्धान्तेई का हवाला 
देखने को मिलता है । 
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डॉ० विनमतोष भट्टाचार्य नें विध्यवासी को वसुवन्धु के गुरु बुद्धमित का 
समकालीन (२५०-३२० ई०) माना है । विध्यवासी उत्तर भारत और सम्भवतः 
वाराणसी के निवासी थे । 
ईब्बरकुष्ण 

कुछ दिन पूर्व विध्यवासी, वसुवन्धु और ईइ्वरडृप्ण वे व्यक्तित्व एव इततित्व 
बे सम्बन्ध में जो सदिग्ध बातें वही जाती थी उनवा अय पूरी तरह से समाधान 
हो चुवा है, और इन तीना विद्वानों के सम्बन्ध में विस्तार से प्रामाणिव सूचनायें 
उपलब्ध हो चुकी है । 

साख्य दर्शन वे क्षेत्र में आचार्य ईश्वरदृष्ण का वटा सम्मान है, और यथपि' 
उनके सम्बन्ध वी अनेक बाते अब स्पप्ट-सी हो चुकी है, फिर भी उनके स्थिति- 
चाल पर भाज भी इतिहासकारों में मतभेद है| प्राम यह निश्चित-सा है कि 
बौद्धाचार्य बसुवस्यु द्वार सास्यक्षास्त्र का सण्डन हा जानें के पश्चात्‌ साप्य वी 
क्षीण सत्ता को पुन प्रवाशित एन प्रतिष्ठित बरने के उ्देदय से ईश्वरहप्ण ने 
सास्य-कारिका' की रचना वी थी | इस दृष्टि से उनको वसुवन्यु के वाद में रसा 
जाना चाहिए, विन्तु कुछ विद्यना के मतानुसार ईश्वरट्टप्ण, वसुबन्धु से भी पहले 
हुए | चीन मे रहकर भिल्लु परमार्थ मे ५५७-५६९ ई० के वीच वसुवन्वु का जो 
जीवन चरित लिसा था और ५७० ई० में ईश्वरवृप्ण वी 'साप्यवारिवा' वा 
'हिरण्प-सप्तति' था 'सुवर्णसप्तति” अथवा 'क्नक्सप्तत्ति” के नाम से जो चीनी 
अनुवाद किया था, वे दोनों ग्रन्व सप्रति उपलब्ध है। इन दोनो ग्रत्थो वे आावार 
पर डॉ० तकाकुस्‌ ने अनुमान छगाया है वि ईश्वरद्ृष्ण का समय '४५० ई० वे 
छगभग था । इस मत के विपरीत डॉ० बिन्सेठ स्मिथ, ईश्वरक्ृप्ण को वसुब्नस्धु 
से पहले रुपते है। उनके मतानुसार बसुवन्धु वा समय ३२८-३६० ई० है और 
ईश्वरक्ृषप्ण का २४० ई० के छूयमग 

डॉ०विद्याभूषण ने, तिव्वती ग्रन्थों में सुरक्षित कुछ अनुश्वुतियों वा परीक्षण 
करके, यह सिद्ध किया है कि ईश्वर३षप्ण और वसुबन्धु, दोता समकाछीन थे और 
उनका स्थितिकवारू ४०० ई०था 

ईश्वरइप्ण की 'साायवारिवा' साख्यदर्भन वी प्रामाणिक एवं पाण्डित्यपूर्ण 
कृति हैं। उसकी लोवप्रियता वा अनुमान, उस पर रिखी गयी अनेक टीवाजा वो 
देखवार लगाया जा सकता है, जितका उत्ठेस आगे दिया जायगा । 
माठर : गौडपाद 

ये दानो साख्याचार्य 'साख्यवारिता वे भाष्यवारा वे रूप में अ्सिद्ध हैं । 


भारतीय दर्शन र९२ 


माठर की 'माठरवृति', साल्यकारिका' वा सम्मानित एव प्रामाणिव भाष्य है । 
यह भाष्य मिक्षु परमार वे! अनुवाद ग्रस्थ 'हिरण्यसप्तति! (५७० ई०) के पूर्व 
हिला गया था । इस दृष्टि से माठराचार्य वा स्थितिकाल पाँचवी छठी शत्तादी 
के जासपास ठहरता है माठखृति' का उल्ठस “जनुयोगद्वार! नामक जैनो 
के ग्रन्य में देखने का मिलता है, जिसकी रचना २०० ई० में बतायो जाती है। 
इस दृष्टि से माठर को कनिप्व' वा समतालीन माना जाता है, किन्तु यह मत 
अभी रादिग्ध है । 'गौटपादभाष्य' वे रचयिता जाचार्य गीउपाद भी इसी समय 
हुए, जिसका निराकरण आगे क्या गया है। 
विज्ञाननिक्षु 

आचार्य विज्ञानभिक्षु स्दतन विचार क व्यक्त थे ६ 'भिक्षु' दब्द से व तो 
इुन्ह बौद्ध समझना चाहिए आर न ॒सम्यासी ही । इनका स्थितिवाल १६वीं झताव्दी 
था। हाल, गायें, विटनित्स, दासगुप्ता (१५५० ई०), फोथ (१६५० ई०) जादि 
विद्वाना के मता एवं साक््या का विवचन करवे श्री पी० के० गीड़े ने यह सिद्ध 
विया है कि विज्ञानभिक्षु १५२५-१५८० ई० के बीच हुए । 

इन्हाने 'सारयसूज' पर 'सास्यप्रवचन भाष्य', व्यासभाष्य' पर 'योगवातिक 
और ब्रह्मतूंत' पर 'विज्ञानामृतमाप्य' छिखा। इस प्रकार इन्होने साख्य योग और 
येदान्त, तीना दर्शनों पर कार्य किया । 'सास्यसार' और 'योगसार' को लिखकर 
इन्हाने दोना दर्शनो के मिद्धान्ता का सक्षिप्त एवं सरल ढंग से प्रतिपादन किया | 
साध्य और वेदान्त के वोच भी इन्होंने सामजस्य स्थापित किया । सप्रति 
उपलब्ध 'साश्यसूत' को इन्ही वी कृति बताया जाता है, जिन्तु यह युवितसगत 
अनीत नही होता । 'तत्त्वयाथार्थ्यदीपन' का छेसक भावगणेश इन्ही का शिप्य 
था। 
साएपतूत्रों पे ध्यास्पाकार 

पहले सकेत क्या जा चुका है कि 'साख्यपडाध्यायी' और तत््वसमास' दाना 
को भिलाबर 'साख्यमूत्र' के नाम स वहा जाता है। इन दानों ग्रस्था पर अलग 
अलग व्याख्यायें छिखी गयी । बुछ साध्यतारा ने प्रथम ग्रन्य पर और कुछ ने 
दूसरें ग्रन्थ पर ही विचार विया | उन विचारव का हम उसी कम से यहाँ प्रस्तुत 
करते हैं । 
सास्यपडाष्याथी के व्यास्याकार 

स्वामी दयानन्द सरस्वती के 'सत्यायंप्रयाक्ष' वे एक स्थल से ऐसा जान पडता 
है गिवपिल के साह्यसूत्रा पर मागुरि मुनि ने एव भाष्य लिया था । सस्वारविधि' 


रदरे साहय दर्शक 


में भी भागूरि इत भाष्य का उल्टेय हुआ है। किन्तु भागुरि वा यह भाष्य 
उपरब्ध नहीं है ! इस परम्परा वी उपछत्यि बहुत वाद में दिसायी देती है । 
अनिरुद्ध, महादेव वेदान्ती भौर विज्ञानभिक्षु का नाम इस परम्परा में प्रमुस है। 

सासख्यपडाध्यायी” पर अपुईद्धवृत्ति' के दो सस्वरण सप्रति उपछ़त्प हैं. पहला 
डा ० श्ी रिचर्ड गाय वा और दूसरा महामहोप्ाध्याय प्रमथनाथ दवंभूषण वा ६ 
इनमें दूसरा सस्करण, प्रथम सस्वरण का ही अनुवरणमातर है, बल्कि डॉ० गावें 
था प्रावक्मन बहुत ही खाजपूर्ण है! ड्रॉ० गाव ने प्रामाणिक सामग्री के आयार 
पर यह सिद्ध किया है वि! अभिरुद्ध १५०० ई० वे' ऊपभग हुआ । 

सास्यसूता के दूसरे व्यास्यावार हुए महादेव वदान्ती। उनवी दृति 
“जनिरद्धवृत्ति' पर आधारित हे! इसी लिए उनकी ज्याग्या का नाम 'वृत्तियार” 
है। कुछ विद्वान्‌ इन्हें विज्ञानभिक्षु वा उत्तरपर्ती मिद्ध करते हैं, किन्तु आधुनिक 
गवेपणाजों से थह सिद्ध हो चुवा है कि महादेव वेदाल्दी, विज्ञानभिक्षु वे पूर्व, 
विन्तु अनिरद्ध वे थाद हुए । 

तीसरे भाष्यकार विज्ञानभिक्षु और उननी इति सास्यप्रवचननभाप्य' का 
उल्देख पहले किया जा चुवा है 
तरबसमसास के व्याश्यावएर 

'तत््वसमाससूत्र” पर अनेक विद्वाता ने व्यास्यायें लिसी। इन ध्यास्याओं का 
एक सुन्दर सस्क्रण चौसम्वा सस्दृत सीरिज से 'साख्यसग्रहों वे नाम से प्रवाशित 
हो चुका है, जिसमे नी व्याध्याआ को सवछित किया गया है। उनछा विवरण 


इस प्रवार है * 
मिपानन्द ४ साम्यतत्वत्िवेचन (१७०० ई०) 
भावागणेश तत्वयावार्थ्यदीपन (१६०० ई०) 
हादेव * सर्वोपियारिणीटीया (१५०० ई०) 
क्प्ण » सास्यसतविवरण 
रे « त्रमदीपिका-तत्त्वममाससत्रवृत्ति 
केशय + सास्यत्तस्वप्रदीषिता (१७०० ई०) 
यति, चविरशाज साह्यतर्वप्रदीप (वायस्पति सिश्व व बाद) 
५ साख्यपरिमाषा 
दृष्णमित्र तत्वमीमासा 


सास्यकारिक्ा के व्याट्पावार 
ईइवरह प्ण वी सॉस्थराशिवा वा उरछेस पहले किया जा चुता है। उस पर 


आरतोय दर्शन र्प४ 


२०वी शताब्दी तक छगभग आठ टोकाये छिखी गयी, जिनका विवरण इस प्रकार 
हैः 

१ माठरवृत्ति : यह सबसे प्राचीन दीका है । माठर को कुछ विद्वान्‌ कनिप्क 
का समाछीन मानते है; किन्तु कुछ विद्वान उन्हें पाँचची-छठी दताव्दी मे रखते 
है। चौपम्बा सस्क्ृत सीरीज से “मा खृत्ति! के नाम से एक ग्रन्थ प्रकाशित है। 
इस बृत्ति का युक्तिदीपिका', 'गौट्रपादभाष्य', 'जयमगला' और "तत्त्वकौमुदी” 
पर प्रभाव हैं। 

२. युक्तिदोपिका : इसकी पुप्पिका में छिसा हुआ है 'कृतिरिय थ्रो वाचस्पति 
मिश्राधाम्‌! । इस आवार पर कुछ विद्वानों ने उसको वाचस्पति मिश्र की कृति 
जताया है; किन्तु टीका के सम्पादक ने इस अञ्न कोप्रक्षिप्त माना है। श्री 
उदयवीर शास्त्री का कथन है कि यह टौफ़ा 'जयमगला' से प्राचीन है, उसका 
सम्मावित रचनाकाल विज्मी के पाँचवे झतक के आसपास है, उसका रचयिता 
“राजा” नामक कोई व्यवित था, जो कि राजा भोज के से पृथक्‌ था, और इस 
कृति का दूसरा नाम 'राजवातिक' भी था। 

३. गौड़पादभाष्य : इस भाष्य के रचयिता आचार्य गौड़पाद, शकराचार्य के 
प्रगुरु या दादागुर गीडपाद से भिन्न थे । 'गौडपादभाप्य' पर “युक्तिदीपिका' वा 
प्रभाव रुक्षित होता है। इसलिए आचार्य गौडपाद का समय ईसा की पाँचवी-छठी 
शताब्दी के आस-पास रखा जाना उपयुक्त जान पडता है। 

४. जपमंगला : प० हरदन्त शर्मा ने इस टीका का सपांदन किया है। उन्होंने 
इसको शंकराचार्य की इृति बताया है। किन्तु महामहोपाष्याय डॉ० योपीनाथ 
कविराज ने इस ग्रन्थ की भूमिका में दो बातो का उल्लेप किया है । पहली वात 
सो उन्होंने यह बी है कि इस टीका का रचयिता शकराचार्य न होकर श्ाकरार्य 
है और दूसरी बात यह कि वह वौद्ध था और कामन्दक के नीतिसार' की 
जयमगला' टीका के रचमिता झकराचारयय से भिन्न था। इसके विपरीत श्री 
उदयवीर शास्त्री का कथन है कि उबत टौका का रचयिता न शंकर था, ने 
शक्राचार्य और न शकराय ही । बह बौद्ध नही था; तथा उसका रचनाकाछू 
७०० वि० के बाद का नही है । 

५. हिरण्यसप्तति : भिक्षु परमार्थ ने चीन में रहकर ईश्वरक्ृप्ण की 
सास्यवारिका' का 'हिरप्यसप्तत्ति' (सुवर्णसप्तति या कनकसप्तति) के नाम से 
चीनी अनुवाद किया था। यह अनुवाद ५७० ई० में किया गया था। प०हऐय्यरस्वामी 
डास्त्री ने इसको चोती से सस्दृत में अनुवादकर प्रवाश्चित वरवाया है। इस 


रर५ है सास्य इशेन 


अस्कृतावुवाद को देखकर यह ज्ञाव होता है कि बह 'साप्यकारिका' का अनुवाद 
मे होकर उस पर लिखी गयी किसी टोका का अनुवाद था । इस अनूदित कृति 
का मूल ग्रन्थ सप्रत्ति उपलब्ध नही है। इसलिए सुवर्भसप्तत्ति' को देखकर अधिक 
उपयुक्त यही जान पडता हैं कि वह भी 'सास्यकारिया' की ही एक टीका है । 
डुस टीका में सत्तर कारिकार्ये है) 

६ तत्त्वकौमदो : इस टीका का रचयिता प्रसिद्ध विद्वान्‌ वाचस्पति मिश्र था । 
भारतीय दर्शनशास्त्र में वाचस्पति मिश्र को एक व्यास्याकार वे रुप में अधिक 
सम्मान प्राप्त हुआ हैं। उनके स्थितिकाक और उनकी जीवनी के सम्बन्ध में 
इतिहासकार एकमत नहीं है साह्यत्तत्वकौमुदी' का एक सस्करण डॉ० गगानाथ 
ज्ञा ने सपादित क्या है, जो कि १९३४ ६० में ओरिएण्डलू बुक एजेसी, पूना से 
प्रकाशित हो चुका है। इसकी भूमिका में डॉ० झा ने यह सिद्ध किया है कि वाचस्पत्ति 
मिश्न ८४१ ई० में हुए; किन्तु अपने एक निवन्ध मे श्री दिनैशचन्द्र मट्टाचार्य 
ने, डॉ० झा के तकों पर आपत्ति प्रकट करते हुए यह सिद्ध किया है कि वाचस्पति 
मिश्र का स्थितिकाल १०वी घताब्दी के उत्तराध से था। इन दोनों बिद्यानों के 
मतों बग विश्लेषण श्री उदयवीर शास्त्री ने किया है । उनके मतानुसार वाचस्पति 
मिश्न का समय ८४१ ई० (८९८ वि०) तो है; विच्छु इस सम्वन्ध में ढॉ० झा 
ने जो युक्तितयाँ प्रस्तुत की हैं के विवादास्पद है 

७. चन्द्रिका : महामहोपाष्याय डॉ० उमेश मिश्र ने अपने प्रन्य में 
नारायण तीर्य (१७ वी सदी) कृत 'चद्धिका' दीका का उल्लेस किया है, जिस 
पर कि तत्त्वकोमुदी' को छाया वतायी गयी है । 

<. सरलसांद्ययोग : इस दोका के लेखक हरिह्रारण्यवा, २०वीं शताब्दी 
मैं हुए। यह टीका बगल में है और इसका उल्लेख भी डॉ० उमेश मिश्र दे किया 
है। 

सांख्यसूत्र 


* सात्यसूत्र ” छह अब्यायों में विभकत है । 

१, पहले अध्याय से निविब दुखो के कारण और उनयी विवृत्ति के उपाय; 
अन्धन-मोक्ष, जीव, शरीर, आत्मा; पदार्थों का नित्यात्व; और प्रररति-्युक्ष 
का विवेचन है । 

२, इूसुरे अध्याय में सूप्टि वा विकास, बुद्धि, मद, अद्भार, ट्रद्नियां श८ 
अन्त.करण का वर्षन है । 


भारतीय दर्शन २९६ 


३ तीसरे अब्याय में प्रद्ृति के स्थूलकार्य, पृथ्वी आदि महाभत, दो 
प्रवार के शरीर, कर्म, ज्ञान, ज्ञान वे पाँच साधन, मिथ्यासान, आठ प्रकार 
यी सिद्धियाँ, विवेक भर जन्‍्त में मुक्ति के स्वरूप पर प्रवाश डाला गया है। 

४ चौये अध्याय स ज्ञान के साधना का विवचन है 

५ पाँचव अध्याय के आदि में वादी प्रतिवादी के रूप में ईश्वर वे अस्तित्व 
का सण्डन, अपौरदेय वेद की प्रामाणिक्ता प्रकृति पुरुष का प्रत्यक्ष, छह 
प्रकार की सृष्टि, सम्राचि, सुपुप्ति, और मोक्ष के वर्णन है । 

६ छठे अध्याय म पूर्वोक्त पाच अध्यायां का सारछप में वर्णन किया गया 


है । 
तत्त्व विचार 


साथ्य तत्त्वप्रधात दशन है | उसम बहुत ही सूक्ष्म एवं गभीर दाटिस 
तत्वा पर विस्तार से विचार किया गया है । सापय के ये तत्त्व पच्चीस हैं, 
स्वरूप वी दूष्टि से जिन्ह व्यक्त, अयक्‍त और ज्ञ, इन तीन वर्गों में विभाजित 
किया था सकता है। व्यवत तत्त्व तेईस है, और अव्यकत तथा ज्ञ एव एक । 
जिसको चेतन या पुरप कहा जाता है वह ज्ञ तत्त्व, जिसको भूछा प्रशति या 
प्रधान कहा जाता है वह अव्यक्त तत्त्व और इनवे' अतिरिक्त शोप व्यवत तत्त्व 
हैं। मूला प्रकृति जड है और उसके परिणामस्वरूप ततेईस अव्यक्त तत्व भी जड 
है। पुरुष तत्त्व निर्गुण, विवेवी तथा निष्किय है और प्रकृति तथा उसके परिणाम 
शेप तेईस तत्व निगुण, अविवेकी आदि धर्मो से युवत है। इन पच्चीम तत्वों 
बा पारस्परिक सम्बन्ध क्या है और सूक्ष्म जगत्‌ के वार्य-निर्वाहू के लिए वे किस 
प्रवार उपयोगी हैं, इसका विवेचन ही सास्य का विपय हूँ । 
फाय फारणभाव से तत्वों का वर्गोकरण 

नैयायित्रा ने 'कारण' में 'काय' का अभाव साननर ार्य! का कारण 
से भिन माना है। वहाँ इन दानो के रहस्यपूर्ण सम्बन्ध को 'स्वभाव! वी संज्ञा 
दी गयी है, किन्तु सास्यवार ऐसा नही मानते है। उनवा अभिमत है वि कारण 
में 'वार्य अव्यवत रूप से वर्तमान रहता हैँ । कार्यटप समस्त जगत्‌ और उसवे 
मूछ कारण, इन दोनों सत्त्व और असत्त्व वे भेद से साध्य दशन में पच्चीस 
तत्त्वा वो चार वर्गों में विभाजित क्या गया है. (१) भ्रद्नति, (२) विद्वति, 
(३) प्रशति विद्धति जौर (४) न प्रद्वति ने विद्ञत्ति । प्रति तत्त्व ऐसा है, 
जो सवस्ा वारण तो होता है, विन्तु स्वय किसी वा वाये नहीं होता 
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(सत असज्जायते !) कुछ तत्त्व ऐमे है जो स्वय उत्पत होने है, किन्तु किसी दुसरे 
को उत्पन्न करने में असमर्थ होते है (अस्त सब्जायते) । कुछ ऐसे तर्व होने हैं, 
जी स्थय उत्पन होते है और हूसरे तत्त्वा को भी उत्पन बरते हैं (सत सज्जायते)। 
पुए्य तत्त्व ऐसा है, जो व विसी तत्व वा बाय है न बारण (अरात असज्जायते) । 
इन चार वर्गों में पच्चोस तत्वा वह इस प्रतार समझा जा सकता है 


स्वछ्प प्ष्या नाम 
१ प्रदृ॒ति १ प्रकृति 
३ विज्वति १६ चक्षु धागा, रसना, सब, भ्ोतर (ज्ञानेन्द्रिय) , 


वार, पाणि, पाद, पायु, उपस्थ (कर्मेन्द्रिय), 
मेने , पृथ्वी जल, तंज, वायु आकाश (महयभूत) 
३ प्रहति विशति ७ मटतत्व, अहवार, शझाद, स्पर्श, रूप, रस, 
गन्घ (तन्मात) 
४ न प्रशति न विकूति १ पुरष 
सास्य के मत से न विसी की उत्पत्ति हाती है और न विनाद ही । उत्पत्ति 
भौर विनाश, वस्तु के धर्म है, वस्तु नहीं हैं । एक धर्म दूसरे को ग्रहण कश्ता 
है । इसलिए वेब वस्तु के स्वरूप में परिवर्तन हाता है वस्तु में नहीं । इसी 
परिवतेंन व परिणाम तथा वियते कहा गया है जौर इसी बात को सिद्ध बरने 
के लिए साहप दर्शन में सत्वार्ययाद' के सिद्धान्त की स्थापना की गयी है । इसलिए 
साध्य के उबत पच्चीस तत्या का विय्रेयन प्रस्तुत करन से पूर्व 'सत्तार्यवाद' से 
परिचित हा जाता जावश्यक है । 
सत्कार्यवाद 
मिल्ारयिवाद' साय दर्शन का अत्यन्त ही सूक्ष्म एव वैज्ञानिक सिद्धान्त है । 
'सिल्कायेगादी दे जनुसार काय वी सता, उसकी उत्तत्ति से पूर्व, कारण में 
विद्यमान रहती हैं । विन्तु दशत थे चुछ अन्य सश्रदाय इस मत्त को नही मानते है । 
उनमें प्रमुस्ता वौद्धा वी हूँ । वौद्धा का अभिमत है कि 'जसत्‌' से सत्‌' उत्पन 
हाता है । उनके मत से समस्त भाव पदार्व क्षणिव है और इसलिए उन क्षगिक 
अाव पदार्यो में वार्यन्वारण-भाव हा ही नही सकता है । न्याय और वैशेपिक भी 
यही मानते है ! उतका कहना है कि बदि कार्य की सत्ता, उमकी उत्पत्ति से 
पूर्व, बारण में विद्यमान रहती हूँ तो फिर कार्य के उत्पन्न होने वा आशय ही 
बया रह जात है ? उदाहरण के लिए यदि मिद्‌टी में शा पहले ही विद्यमान 
था तो फ़िर कुम्हार तथा चाक घुमाने वी जाउश्यक्ता क्या होती है, भर 
भा० द०-१९ 
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कार्य तथा वारण को भेद को दताने के लिए हमारे पास क्या आधार रह गया 
है, क्यों नहीं मिदृटी को ही घडा वह लिया जाता है और घडे से जो कार्य 
लिया जाता है मिट्टी से ही वह क्या नहीं सपन्र किया जाता ? यदि घट और 
मृत्तिका मे स्वरुप तथा आकार की भिनता है तव भी यही वात सिद्ध होती है। 
घड़े (कारण) में दुछ ऐसी विशेषता का सतिबेश हो गया है, जो मिट्टी (कार्य 
में नहीं थी । इसलिए यह मानना सर्वथा युक्तिसगत और व्यावहारिक है कि 
कार्य वी उपत्ति से पूर्व उसमें कारण विद्यमान नही था। यही 'भसल्वार्यवाद' 
का सिद्धान्त है। ) 

किन्तु साख्यकार ऐसा नही मानते हैं। साल्‍्यकारों का कहना हैं कि यथपि 
'कारण' से 'कार्य' भिन्र दिखायी देता है और माम भी दोनो का एक ही नही है, 
फिर भी वस्तुत 'कारण स॒ कार्य भिनर नही है, भिनता तो धर्म वी हैं । इसी 
कारण-कार्य-अभिन्नता और धर्म-भित्रता की दृष्टि से साश्यकारों को 'भेदसहिंप्णु 
अभेदवादी' कह जाता है। उनकी दृष्टि से सत्‌ सनातन और अभावरहित 
है, और इसलिए “असत्‌' से 'सत्‌' उत्पन हो ही नहीं सकता है | ईईवरहप्ण 
बी साप्यवारिका' में असत्कार्यवाद' के खण्डन और सत्कार्यवाद' की स्थापना 
के लिए जो युक्ितियों दी गयी है उनता निष्वर्प इस प्रवार है. (१) जो नहीं है 
(असत्‌ है) उसमें उत्पन करने की साम्थ्यं भी नहीं है (अ7रण है), जैसे 
सरगोश के सींग । अर्थात्‌ यदि व्य, वारण में न रहे तो इसवा यह आशय है 
कि असत्‌ जो शून्य हैँ उससे किसी सत्‌ वस्तु की उत्पत्ति होनी समव हो जागी, 
जैसा कि सर्वधा असभव है । (२) यदि बारण में कार्य की सत्ता विद्यमात न 
होती तो कर्ता वे समस्त प्रयत्ना के बावजूद भी कार्य की उत्पत्ति ने होती । 
उदाहरण के लिए तिर के पेरने से ही तेल निवाला जा सकता है, बालू को 
पैरने से नही । भत्॒ किसी वस्तु को उत्पन करने के लिए किसी विशेष उपादान 
कारण को देखना पडता हूँ ।क्वार्य से असवद्ध कारण तो वस्तुत कारण है ही 
नहीं। इसलिए यह मानना सर्वथा उपयुक्त हूँ कि कार्य की सत्ता, उसवी उत्पत्ति 
से पूर्व वारण मे विद्यमान रहती हे ))(३) (ृदि वारण से बाय सम्बद्ध न हाता 
वो विसी भी कारण से प्रिसी भी बाय की उत्पत्ति हो सकती थी)जैसा कि 
प्रभव नही हैं | सभव यही दिखायी देता है वि किसी सास वारण से ही विस्ी 
बाय की उत्पत्ति होती है । जैसे दही, दूध से ही वन सकता है, घडा, मिद॒दी 
से ही वन सकता है | इसये विपरीत मिट्टी से दही नहीं वत सकता और ने 
ही दूघ से घटा बन सवता है। (४) क्सी वारण में कोई शवित है, जिससे 
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कोई विशेष वार्य उत्पन होता हैं । वारण में इस इक्ति के सबद्ध रहने से ही 
बाय॑ वी उत्तत्ति हाती हैं, अन्यथा नहीं होती । इससे ज्ञात्र होता है दि कार्य 
सूक्ष्माप से अपने कारण में पहले ही स विद्यमान रहता हूँ ! (५) सूद्ष्म दृष्टि 
से देखने पर ज्ञात होता है कि कार्य औौर कारण, दोनो में अभेद या तादात्म्य 
सम्बन्ध हूँ । एक ही वस्नु की अच्यवत्र जच॒स्था को हम कारण और व्यक्त अवस्था 
को काये कहने हूँ ! मिट्टी का घटा (कार्य) मिट्टी (कारण) से अलय नही है 
और पथर यी मूर्ति (दार्य) पत्थर (कारण) से अछग नहीं है । 

इन्ही युवितया के आयार पर सार वे सत्तार्यवाद' की स्थापना हुई, जिसवे 
आधार पर यह माना जाता है कि यह समस्त ससाररूप जो 'बायं' है वह मूल 
प्रश्चतिरूप वारण' में अज्यक्तावस्था में विद्यमान रहता हैँ । 
परिणासवाद ओर विदर्त्तवाद 

'वरिणाम' और “वितत्त' सत्काये के ही दो भेद है। पहले भी सकेत विया 
जा चुका है कि वस्तु के' स्पृत्प में (वस्तु में नहीं) जो परिवर्तन होता हूँ उसी 
को परिणाम सथा बिवर्त! वह्य जाता है। इसी परिवर्तन को सारय मे 
“वरिणामबाद' और प्रेद्ास्त में 'विवत्तेबाद' कहा गया है प्रत्येक तत्त्व या वस्तु में 
रहने बाली भक्ति वो अबवा उस वस्तु या तत्त्व वा जो स्वरूप है उसको 'घम' कहा 
जाता है। यह धर्म परिवर्ततशील हू । प्रत्येक व्यवतत और अब्यफ्त तत्ततों में यह 
घमे सतत बदला रहता हैँ | उदाहरण के लिए दूध का दही बन जाता और 
भमिद्‌टी वा घडा तैयार हा जाना ही दूध जौर मिद्‌दी के धर्म में परिवर्तन हो 
जाना है। दूसरे शद्ा में दूध का परिणाम दही और मिट्टी का परिणाम घडा 
कहा जायगा। वस्तु के घर्म को इसी परिवर्तन क्रिया को सारय में परिणामवाद' 
के नाम से कहा गया है और उसी के आघार पर 'सतार्यवाद' वे सिद्धान्त वा 
प्रतिपादत किया गया है ! 

किल्तु बेंदान्त में इसी रूपान्तर तथा विकार को 'विवर्त/ के नाम से वहा 
गया हू ।('विवर्त' उसका वहते हैं जो अपने वास्तविक स्वरुप वा ने छोडफर 
भी ख्पान्तर-जैसा भासित हाता हैँ 0केंदान्त का सिद्धान्त है वि जैसे शुक्वि में 
रजत वा और रज्ज्‌ू मे सर का आभास होता उसी प्रकार सत्‌ ब्रह्म असत्‌ प्रपच 
से भासित होता हूँ । इस 'विवर्त' का हंतु सारूष्य हीता है, वेरूप्य नही । जैसे 
घुक्ति और रजत में सारूप्य होने से “विवरत्त' है, रज्यु और सर्प में सारूप्य 
हीने से 'विदुर्त! है, विन्‍्दु शुवित में सर्प का और रज्जु य रजत का विवर्त नही 
हो सबता है, क्योकि उसमे सांरूप्य नद्दी वैरूप्य हैँ । इसलिए अद्वेत वेदान्त वे मत 
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से काये, वारण दा वास्तवित रूपान्तर नहीं, विवर्त' मात्र है। अर्थार्तू नाना 
रूपात्मय यह प्रपचमय जड जगत, चित्स्वरूप ब्रह्म का वास्तविक स्पास्तर नहीं 
है, विवर्स' मात्र है। यही वेदान्त वा 'विवत्तबाद' है ) 
प्रकृति 

सत्वार्यवाद और उसके दो रूपो परिणाम तथा विवर्त का विवेचन करते 
हुए यह बतामा जा चुका है कि वार्य की उत्पत्ति से पूर्व भी बारण में उसकी 
सत्ता वा आवास सूक्ष्म रुप में वर्तमान रहता है । यह सम्पूर्ण सृष्टि, शरीर, 
इन्द्रिय, मन और बुद्धि आदि वार्यरूप पदार्थों से बनी है। इन बार्येरूप पदार्था के 
मूल मे निश्चित ही कोई वारणरूप मूल्तत्त्व ऐसा विद्यमान है, जिसवे सयोग से 
उनकी उत्पत्ति होती है ! सारय दर्शन में इसी मूछ कारण को 'प्रद्डति' वहा गया 
है । इबेताइवतरोपनिपद्‌ में इस 'प्रदृ॒ति' को उत््पतिरहित (अजा), एका, 
जिगुगात्मिका, सरूपा, समस्त पदार्थों को उत्पन्न करने वाली ( वहवी प्रजा ) 
कहां गया है । वह 'प्रधान', 'अव्यक्त' और झाइवत' है । 

प्रह्मति अचेतन है । इसलिए छोव व्यवहार की दृष्टि से यह शवा होती है. वि 
अचेतन प्रद्ृति बिना चेतन की सहायता से महदादि वार्यो को उत्पत वरते में 
कस प्रवृत्त हो सकती है ? इसलिए उसका अधिप्ठाता तथा प्रेरक सर्वशवितमान्‌ 
परमेश्वर हूँ । वेदान्त में जिसको परमानन्द कहां गया है, चैतन्य उससे भिन्न 
है। अद्वैत वेदास्त के अनुसार आत्मा की परमानन्द क्षवस्था ही अन्तिम जव॑स्था है, 
फिन्तु साध््य बी अनुसार आत्मा एक निरपेक्ष द्रप्टा है, जो प्रद्वति की सीमाआ 
से थिमुकत है । हमारे समक्ष जो सुख दुख उपस्थित हांते है वे शरीर, इक्दरिय, 
बुद्धि और सन वे विपय है, आत्मा की न तो उनका अनुभव होता है और 
ने उस पर उनका प्रभाव पडता हैं | यह सुख-दु ख की अनुभूति तो अजशञान का 
कारण है । आत्मा तो स्वय ज्ञानपुज, नित्य और सर्वक््यापी है ! अज्ञान उसमे 
रहता ही नही । 
पुरुष की सिद्धि 

ईद्वरकृप्ण की 'सास्यवारिका' मे आत्मा की सिद्धि वे लिए कहा गया हैँ 

सयत्तपरायंत्त्वात्‌ त्रिगुणादिविषयंयादधिष्ठानात्‌ । 
पुएंबोइस्ति भोवतुभावात्‌ कंबत्यार्य प्रवृत्तेश्व ॥ 

इस कारिया का आश्यय है कि ससार के जितने भी सुख-दु खादि: कार्य होते है 
वें दूसरे के लिए होते है | वह 'दुसरा' आत्मा है, क्योवि वह चेतन है । जड 
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पदार्थों के लिए सुसन-दु स नही होते । सत्त्व, रज, त्तम, तीनों गृथ जड़ है। इसलिए 
भी पुरुष जर्थात्‌ आत्मा के अस्तित्व का स्वीकार करना पड़ा । उदाहरण वे लिए 
जिस प्रकार बिना सारथी के रथ नहीं चछ सकता उसो प्रकार शरोटादि जड़ 
यदार्थो वा! आत्मा के अधिप्ठान के बिना, झरीरादि के कार्यों में प्रवृत्ति नही हो 
सकती है। इसलिए पुरुष (आत्मा) को तिगुणों का जधिप्ठाता स्वीरार वरना 
पड । आत्मा भोकता है जीर उसके यिना भोग्य पदार्थों वे सुख दुःस कर भोग 
नही हो सकता है। इसके अतिरिक्त अनियुग आत्मा या पुरुष ही मुवित का 
अधिकारी है । अत थात्मा (पुरप) की सिद्धि निविवाद हैँ । 
पुरुध की अनेक्ता 

पुम्प एक है या अनेक, इस सयव में दर्शनों का मतभेद है । वेदास्ती आत्मा 
को एक मानते है, विन्तु सास्यकारों का मत इसमे भिनर हैं। उनवा वहना है 
कि प्रत्येक शरीर में अल्ग-अछग आत्मा का अधिवास है। यदि अलग-भएग शरीर 
में एक हो आत्मा का होना स्वोदार किया जायगा तो एक शरीर के नप्ट हो 
जाने पर ससार के सभी शरीरा को नप्ट हो जाना चाहिए, अथवा एक झरैर वे 
जन्म धारण बरतने पर सभी शरीटो को उत्पन्न हो जाना चाहिए । इसवे 
बतिरिस्त एव गरीरधारी व्यक्ति वे लूला-लगडा हो जाने पर सभी झरीरबारी 
व्यवितया पर उसकी प्रतित्रिया होनी चाहिए । विन्तु साध्ययार इस तर्व को 
स्वीकार नहीं वरते है । उनका कहना है कि बिना चेतन की सहायता एवं प्रेरणा 
ऐ ससार में अचेतन की प्रवृत्ति देखो जाती हूँ । उदाहरण बे लिए बछड़े वेः 
संवर्धन थे! छिए माता के सतना में अचेतन दूध वी और छोकोपवार वे लिए 
अचेतन मेध की जल वर्षण प्रवृत्ति, बिना कसी चेतन वी सहायता से, छोर 
में देपने को मिलती है । ठीक वैसे ही अचेतन प्रद्नति महदादि वायों वे उत्पादन 
के लिए स्वयमेंव प्रवुत्त होती है । प्रकृति की यह प्रवृत्ति पुरुष के मोक्ष वे विभित्त 
होती है, अवारण नही । 
प्रकृति का स्वरूप 

प्रशति जिगूणात्मिका है । वे तौन यूण हैं. सत्व, रज मौर तम | इन्ही 
तीन गुणा वी साम्यावस्था दा नाम ही प्रह्॒ति, प्रधान या अव्यक्षा है। इन 
तीना बर अछग-अलग कोई अस्तित्त्व नही है, वयीकि उनमें त्रिया नहीं होती है । 
वे अलग-भलग तीन तत्व न होकर अ्िगुणात्मवा एक हो तत्त्व है । ये तीनो 
पुरुष के योग कायनमात्र है। उन्हे धर्म भो नही कहा जा सकता है और वे वस्तुत 
गुण भी नही हैं। गुणोभूत होने के कारण उन्हे गुण कहा गया है । पृथ्वी का गुण 
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गन्ध है, जो वि पृथ्वी से अलग है, विन्तु ये तीनो, गुण से भित्र गुणी का 
ही स्वरूप है । वे तीना प्रद्धतिस्वरुप हैं । प्रट्मतति से भित्र उनवा कोई स्वछूप है 
ही नही । अत वे द्रव्यहूप हैं । जिस प्रकार वृक्षा के समुदाय से भिन्न कार्ई 
व नहीं होता, बल्कि वृक्ष-समुदाय को ही वन वहा जाता है उसी प्रकार इन 
तीनों के अतिरिवत प्रद्वति का काई अस्तित्व न हाने पर भी वे प्रहृति के ही 
गुण है। वे नित्य है और उनकी साम्यावस्था प्रकृति भी नित्य है। 
गुणों फा स्वरूप 

गुणा का स्वरूप प्रत्यक्ष नही देखा जा सकता है व्याक्ि प्रदवति प्रत्यक्ष 
प्रमाण का विपय नही है किन्तु उनसे प्रभावित भासारिक क्रिया-क्लापों वो 
देखकर उतका अनुमान क्या जा सकता है । समार वे जितने भी दिस्ायी 
देने वाले क्रिया क्लाप है वे सभी सुख दुख और मोह वो उपत करन बाज़े 
है । यह सुस दु स एप मोहानुभूति भी व्यवित व्यवित बी दृष्टि से अल्ग अलग 
है । एवं वा दुख दूसरे वा सुस्त और तीसरे वा माह हो सकता है । ये सुख- 
दु खादि सासारिब कार्य जिस प्रकार कसी कारणविशेष से पैदा होते है उसी 
प्रवार कारणभूव मूछ प्रकृति मे रहने वाले जो सुस्॒ दु खादि घमं है वे भी अपने 
वार्यभूत पन्‍्चमहाभूता मे सुख दु खादि कार्या के उत्पादवः होते हैं। इसी अनुमान 
से हम गृणों का स्वरूप जात सकते है ७ 
गुणों का स्वभाव 

सत्त्व, रत और तम, इन तीनो गुणा वा अल्ग-अकृण स्वभाव होता है। 
साह्यकारिका' वे एक इछोव' में इन तीनों गुणा का स्वभाव इस प्रकार बताया 
गया है 

सत््व लघु प्रकाशकमिप्टमुपप्टम्भफ चलडच रज । 
गुदवरणकसेव तम्र भ्रदोपवच्चार्यतो वृत्ति ॥ 

अर्थात्‌ सत्त्वगुण का स्वभाव ल्घु प्रकाशवा, इप्ट (आनन्दस्वरूप) , रजोगरुण 
का स्वभाव गतिशील (चचल), उत्तेजक (उपप्ठम्भव), और तमोगुण वा 
स्वभाव गुरु (भारी) एवं अवरोवक होता है । 
गुणों का सयोग और रूपान्तर 

ये तीना गुण विरुद्धनोटिव हैं, विन्तु जब वे सयुक्त होवर एक दूसरे 
के सहयागी हाते है तभी विपयो को उत्पन बरते है। उनमें रजोगुण नियाशीछ 
है किन्तु तमोगुण प्रत्धति का अवराधक होकर उसे बाय बरने मे बाया 
उपस्थित करता है । जत्मान्तर से सचित कर्म, जो जीवा वे साथ भदृप्ट 
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हूप में वने रहते हैं, उनका परिपाक हो जाने पर वे सांसारिक जीव को सुखत-दु.पादि 
का उपभोग कराते है। ऐसी स्थिति में तमोगुण का प्रभाव दूर हो जाता है और 
रजोगुण से प्रकृति में चाचल्य उत्पन्न होकर अव्यक्त दर्भ महत्‌, 'अहवार! 
आदि व्यक्त तत्त्वो के रूप में प्रकाशित होतें हैँ | ससार की प्रत्येक छोटी-सी- 
छोटी और वडी-सी-वडी वस्तु में त्ोनो गुण न्‍्यूनाधिक रुप में विद्यमान रहते 
हैं ।॥ उनमे जो गुण अधिक प्रबल होता है बहू, शेप दोनों गुणों को दबाकर, 
वल्तु के स्वरूप को प्रक्मशित करता है। इस प्रकार ये तीनों गुण परस्पर विरोधी 
होते हुए भी पारम्परिक सहयोग से उस्री प्रकार सासारिक विपयो को प्रकाशित 
बरते हूँ, जिस प्रकार सेठ, बत्ती और आग, इन विरद्धकोदिक वस्तुओं के 
सहयोग से दोपक जल उठता है | किन्तु जिस श्रकार तेल, बत्ती और 
आग, इन तीनो में रो एक वा अभाव होते पर दीपक नहीं जलता उसी भ्रवार 
सर्व, रण और तम, इन तीनो गुणो में एक वा अभाद होने पर विषय उत्पन्न 
नही होते ! 

ये तीनो युण निरन्तर परिवर्ततनझ्यील है । उनमें क्षण-क्षण विकार या परिणाम 
उत्पन होते रहते है । मह विकार या परिणाम दो प्रकार का होता है ; सरूपष 
और बिरूप । सहूप परिणाम उसको कहते है, जब प्रत्येक गुण, अन्य गुणों से, 
अपने-अपने अस्तित्व को ख्रीचकर अपने में ही समा लेता है। ऐसी स्थित्ति में 
सर्व सत्तव मे, तप तम में और रज रज में समाहित हो जाता है । ऐसी अवस्था 
में समस्त कार्योत्पत्ति क्षीष पड जाती है ! इसी की प्रतययावस्था बहते है ॥ विदूप 
परिणास उसको बहने है जब तीनों गुणों में से एक गुण प्रवक्ध होकर शेप दो 
गुणों को अपते अधीन कर छेठा है। इसी अवस्था में सृष्टि का जारभ होता है । 
सूप्दिरचना से पूर्व ये तीनो गृथ अव्यक्त रूप में वर्तमान रहते हूँ । उनकी यही 
साम्यावस्था ही सारय की अभ्रद्नति' है ॥ 


पुरुष 


पुरुष का स्वरूप 

अक्त्ति और प्रषप, सार्य दर्शन के दो मुख्य तत्त्व हैं । प्रृत्ति के स्वरूप का 
विवेचन किया जा चुदा है । पुरुष इहते हैं आत्मा के छिए । वह सजीव होता हैं, 
प्राणवान्‌ होगा है और सवेदनझील होता है | सास्य में थदि युरुप की योजना न 
की गयी होदी तो प्रशृति और महद्ादि पदार्थों की कोई उपयोगिता एव जावश्मव त्ता 
स रह जाती । सचेतन और स्वेदनशील होने के बगर॒ण पुरुष ही अन्य अचेतन 
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पदार्थों का उपभोक्ता हाता है । छोक व्यवह्यर में हम कहते है वि यह मेरा 
पुन है',“यह मै हू! । दर्शन की दृष्टि से समस्त सासारिक जीव, चाह वे इमि-कीट 
हा चाह मनुप्य हा, विसी का वाई अस्तित्त नहीं है. विन्‍्तु उनके भीतर जा 
सर्व्यापी चेतन है, जिसका हम अन्तरात्मा या अतब्चेतन बहते है, वस्तुन 
वही सब कुछ है । यह दह्‌ निर्जीब है । इसवे भीतर जब तक आत्मा (पुदप) 
का जावास है तभी तव हम अपने पराये का अनुभव करते है । उसके निकछ 
जाने से यह झरोर मिंट॒टी परापाण से धढकर कछ नहों है! 

यह तो हुआ पुम्प के अस्तित का लौकिक दृष्टिकोण । साक्ष्य की दृष्टि 
से आत्मा ज्ञान वा ग्रहिता और शुद्ध चैतन्यस्वरूप है बिन्‍्तु बह स्वय मे तो 
ज्ञान है और न वेवल चेतन ही ) ज्ञान उसवा विपय णौर चेतन उसवां गुण 
है। 

साख्य थे विपरीत अन्य दशन बुछ ता शरीर को ही आत्मा मानते है और 
कुछ इचन्द्रिया वो, कुठ प्राण को और कुछ मन का । भाट्ट मीमासक और वेदान्ती 
आत्मा की सत्ता को कुछ दूसर ही रूप म छेते हैं। जहाँ प्रभावर भादि मीमासव 
आत्मा को कुछ विशेष स्थितिया में ही चेतन का आवार स्वीकार व रते है वहाँ 
भाट्ट मीमासबा का अभिमत है कि आत्मा सचेतन पदाथ है, किन्तु कभी-वभी अज्ञात 
से आवृत् होकर उसके द्वारा हमारी ज्ञानीपकव्धि अचूरी रह जाती है। शावर 
वेदान्त भी आत्मा वी एकता को मानता है और उसको शुद्ध, बुद्ध, नित्य तथा 
आतन्दस्वरूप स्वीकार करवे यह सिद्धान्त रखता हैँ विः एक होकर भी वह 
विभिन शरीरा में अवस्थित हूँ । 

इसलिए भाड्ट मीमासका और झारर बेदान्तिया वी आत्मा सम्पन्धी ब्यास्या 
से साक्ष्य का दृष्टिकाण आशिय रूप स॑ मेल खाता है, किन्तु वस्तुत उनमें 
मौलिक भिन्नता है । 

आत्मा ज्ञाता है | वह न ता शरीर है, न इन्द्रियाँ, न मस्तिप्ए और न 
बुद्धि । वह चतन्यस्वरप है । मीमासा वा भी यही मत है । 

इस अवस्था को दृष्टि में रपबर सासख्य में अनेक पुरुषा वी सत्ता स्वीयार 
वी गयी । देसा यह जाता है वि ससार में कुछ मनुप्यो को धर्म में प्रवृत्ति होती 
है, बुछ वी नपर्म में | कुछ अज्ञानी होते हैं, कुछ ज्ञागी होते है। इसी प्रवार 
सत्त्व, रज भीर तम, इन तीना गुणा ये परिणाम (विपयंय) भेद से भी आत्मा 
बी अनेबता सिद्ध होती है । उदाहरण वा लिए दवात्माआ म सुल, मनुप्पात्माओआ 
में दुख और नारमोयात्माजा। में मोह पाया जाता है। ससार के ये अनेवानुभव 
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यह बताते है कि विभिन्न झरीरों में विभिन्न आात्मायें है। इसलिए साध्य 
अनेपत्मयादी दर्शन 
आत्मा की भच्यस्यता 

चेतन (भात्मा) देखने बाल्य हीता है | वही साक्षी होता है। जिस प्रवार 
लोक़ व्यवहार में बारी और प्रतिवादी, दाना अपने-अपने विवाद क्यो साक्षी के 
सामने रसने है उसी प्रयार प्रह्वति अपने चरित्र (वियय) का पुरुष मे सामसे 
प्रस्तुत करती है । इसलिए पुर्य साक्षी होता है । वह द्वष्ठा है, उदासीन है जौर 
सुपद़ खम्नयाभाव रूप दबल्य का अधियारी है। 

ससार की उत्पत्ति 

प्रकृति और आत्मा फा समोग 

प्रह्ृति और पुरुत, अर्यात्‌ आत्मा के अस्तित्व की पृथक्ता, उन दोसा वे 
विवेचन में, सिद्ध हो चुकी है ) फिर उन दोनों के सयुक्य होने का कोई आधार या 
वागरण नही दिस्लायी देता है, विन्तु कहा जाता है कि में दरता हूँ, में साताहूँ। 
इसी का प्रद्ति और भागा (पुरुष ) का सयोग (सत्रिधान) कहते है। सत्त्व, रज, 
तम भिगुणात्मित्रा प्रद्धति में वास्तविक कर्तृत्त अवस्थित रहता है, किस्वु पुरुष के 
सन्नियान से ही में करता हैं , ऐसी प्रतीति उदासीन आत्मा (पुरुष) से होती है । 
समार की उत्पति वा एक बारण यह भी है । 
प्रकृति और आत्मा के सयोग का कारण 

प्रद्ति और पुरुष (आत्मा) के सयोग वा कारण हांता है वैयल्य, मोक्ष । 
मनुष्य शो मोक्ष वी उपलब्धि विना अ्रद्मति और पुरय वे सहय।ग से हो ही नही 
सकती है । प्रशति भोग्य है और पुरष भोकता । भावता पुरुष, भोग्य प्रढति के 
साथ मिलकर उसके परिणामों को अपने परिणाम मानता हुआ दैवल्य के लिए 
यत्न बरता है। पुरुप को पद्धति वी इसलिए आवश्यरता होती है क्योकि उसके 
पिला मुद्दित हो ही नही सकती है! प्रकृति और पुरुष, दोनी का पगु-अघ सम्बन्ध 
है । साल्यवारिवा सें कहा गया है 

पुदयस्य दक्षमायें केबल्थाय तथा प्रधानस्थ ॥ 
पडर्वन्धवदुभयोरपि सयोगस्तत्कृत सर्ग ॥ 

जिस प्रवार पैर वादे अबे को रास्ता तय करने वे लिए आँख वादे लगडे 
बी आावर्पतता होती है उसी प्रवार जड प्रद्दति और निप्विय पुरुष दावा मिलकर 
जपना बाय॑ सैम्पादित वरते हैं । भाग और अपबवर्ग, दोता वार्य प्रदन ति-्पुरुष के 
समोग के बिना सम्भव नही हैं । 
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प्रदृत्ति यौर पुरुष के सथोग का एंक वहुत वडा प्रयोजन सुप्टि-रचता का भी 
है। साल्य को दृष्टि से सूप्टि-रचना का क्रम सर्वथा विन और सूक्ष्म है। साख्य 
के गनुसार सूप्टि से पूर्व सत्व रज और तम, ये तीना गुण साम्यावस्था में वर्तमान 
रहने है। जब प्रद्वति और पुरुष वा पारस्परिक सयाग होता है तब इन जिविध 
गुणा की साम्यावस्या में क्षोम (विक्तार) उत्पन होता है। इसी को गुण क्षोम' 
बहते है । पहले क्रियाशील रजोगुण में स्पन्दन होता है और उसके वाद सत्व तथा 
रज आन्दाल्ति होंगे है । फलत प्रकृति मे भीषण आन्दोलन उत्पनर होता है। 
ये तोदा गुण एक-दूसरे को अपने भीतर समाहित करना चाहते हैँ | ऐसी स्थिति 
मे गुणा में न्यूनाधिक्य वी स्थिति पैदा होती है मौर गुणों वे उसी न्यूनाधिवय वे” 
अनुपात से नानाविध सासारिक विपया की उत्पत्ति होती है । 

विगुभात्मक प्रह्धति स सवप्रथम वुद्धितत्त्त (महतत्तर) का प्रादुर्भाव होता है, 
बुद्धितत्व से अहुकार और अहफार स मन, पाँच ज्ञानेन्द्रिय पाँच वर्मेन्द्रिय और 
पाँच तन्मात्राये पैदा हाती है । अन्त में पाच तन्ममानाओों से आकाश, वायु, तेज, 
जल और पृथ्वी---ये पाँच महाभत उत्पन हतते है । यही सृप्टिकम कहा जाता है । 
सृष्टि रचना के विकासक्रम को इस चार्ट द्वारा अवग॒त किया जा सवता है 


'मूला प्रकृति 


पुरुष 





बुद्धि या महत्‌ 
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पुर (जीवात्मा, परमात्मा) और प्रद्ृति का प्रत्यक्ष से नही, अनुमान से 
ज्ञान होता है। जो प्रत्यक्ष है वह प्रकृति का परिणाम है। उस ही विकृति 
कहद्दा गया है। झरीर में रहो से पुर्ष को जीवात्मा और ससार में व्यापत होने 
रे परमात्मा वहा गया है। न्याय में जो स्थान आत्या वो प्राप्त है गास्य मे 
बही स्थान पुस्प या है । 


हु क्र 
३०७ साएय देखते 


बृ द्धितत्त्व 

बुद्धितत्व वा ही अपर नाम महतत्त्व है! इसको महत्‌' इसहिए बहा जाता 
रै कि धर्म ,नान, ऐड्वर्य और चैराग्य जादि मनी उत्हष्ट (महान्‌) गुणा मय उसमें 
आवास रहता है। हिसी विषय दे सम्बन्ध वा निर्णय हम बुद्धि वे द्वारा ही वर सबसे 
है। उसमें सत्व गुण की अ्रधानता रहती है, विन्‍्तु तम और रज उसमें तिराहित 
रुप में रहते है । बुद्धि वे साथ मत और अहकार वौ मिलावर बनन्‍्त करण 
की निष्पत्ति होती है । अन्य करण में उदित निदचबात्मक बृत्ति वा नाम 
ही बुद्धि है। बुद्धि का धर्म होता हैं अपने सहित दूसरी वस्तुआ को प्रकायथित 
कर्ता । 

बुद्धि वे दो प्रवार है. सात्विवा और तामसिव । धर्म, ज्ञान, वैराग्य और 
एश्पर्य--आात्तविक यूुद्धि के गुण हैं और अपमम, अज्ञान, अग्राग्य तथा अनैश्वय 
तामशिय बुद्धि वे गुण हैँ । वृद्धि, जीवात्मा वे भोग का प्रघान साधन है । भाग 
और मुज्ति जो विः अमश प्रकृति औौर पुरप व स्वभाव हैं, युद्धि वे ही हारा 
प्रबाशित एव प्राप्त हीत है । 
अहकार 

बुद्धितत्व से अहृदार वी उत्पत्ति हाती है, इसको पहछे बताया जा चुवत है। 
बुद्धि में जब "मै मोर 'मरा' यह महभाव पैदा होता है तव उसका 'अहवार' कहा 
जाता है। वृद्धि में यह अहभाव इख्द्रिय और मन वे द्वारा होता है । पहले इच्धियो 
केद्वारा विपया वा प्रत्यक्ष होता है जौर तदनन्तर मन उनये स्वरूप को निवारित 
बरता है । विपयो वा स्वरूप निर्धारित हाने व बाद लाना प्रकार थे सास्तारिक 
ब्यवहारा में हमारी प्रवृत्ति होती है । यही प्रवृत्ति हमारे भीतर मैं” बौर मेरा' 
इस अहवार वा जन्म देती है । यट्‌ बहवार मपुप्य का मिथ्या सम में दाता 
है 
अहकार के प्रभेद 

कट्यार तब पैदा होता है, जब बुद्धितत्त्व में अवस्थित रजोगुण श्रवक् होता 
हैं ! इसी कारण अहकार का वृद्धि वा विकार भाना जाता है। वयाकि बुद्धितत्त्व 
की भाँति अहवार में भी सर्व, रज और तम तीना गुण वतमान रहते है, इसल्ए 
साहल््विक, राजस और तामस दृष्टि से अह्यार के तीन प्रमेद होते हैं। जिस 
अह्वार में सात्विए युण वी प्रधानता होती है उस वैज्न', जियमें समागृण वी 
प्रयानता होती है उस भिलादि/ और जिसम रणागुण वी प्रयाना छाती है उस 
जरा बहने हैं । ऱात्विक अहकार से ग्यारह इच्द्रिया (पाँच ज्ानेचिय, पाँच 
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वर्मेद्धिय और एक मन) की उत्पत्ति होती है। तामस अहकार से पाँच तन्मानाओआ 
बी सृप्टि होती है। राजन अहकार थेय दोनो अहवारा का सहागक होता है 
और वह उन्ह्‌ शकित प्रदान करता है। 
पाँच ज्ञानेच्धियाँ 

चक्षु, श्रोतर, घाग, रसता और त्वक्‌---ये पाँच ज्ञानेद्ियाँ है। उन्हे वुद्धीचिय 
भी बहा जाता हे । इनके वियय है कमझ रूप, दब्द, गन्‍्ध, रस तथा स्पर्ण । ये 
पाँचा ज्ञावेद्यियाँ अहकार का परिणाम है और पुरुष के निमित्त उनकी उत्पत्ति 
होती है । 
पाँच कमेंन्दियां 

वाक्‌,पाणि, पाद, पायु तथा उपस्थ--ये पाँच कमेंन्द्रियाँ है। इनके द्वारा त्रमश 
जो कार्य सम्पादित होते है उनके नाम हैं वर्गोच्चारण, आदान, गमन, मलत्याग 
और सन्तानोत्यत्ति । 

ये दसा इच्दरियाँ सात्विक अहकार से पैदा हुईं है। आत्मा अर्थात्‌ पुएप इनका 
अधिष्ठाता है। इन्द्रियाँ प्रत्यक्ष अवयवा में रहती हुई भी अप्रत्यक्ष रहती है । इसी 
लिए वे अनुमेय होतो है । 
सन 

मेने उभयात्मक इड्िय है| ज्ञानेन्द्रिय वे साथ बाय करने से वह जानेन्द्रिय 
वा रूप घारण कर लेता है और कर्मेन्द्रिय के साथ कार्य करते समय बह कर्मेन््रिय 
मे समान हो जाता है। इसलिए मन वस्तुत छोचदार इन्द्रिय है। सक्‍लप और 
वितल्प उसवे विपय हैं, धर्म है, स्वरूप है। विस्ती कार्य को किया जाय या न 
किया जाय! इसको सकलप विकल्प वहते हैं, जो मन की क्रिया है। 
पाँच तन्मात्रायें 

तन्मान' झज्द वा अर्थ होता है 'तदेव इति तम्मात्रम्‌', अर्थात्‌ ज्ञानेच्ियो 
के जो शब्द, स्पर्श, रूप, रस और गन्ध, ये पाँच विपय है वे ही पांच तस्माग्रायें 
है, किस्तु जानेद्धिया की अपेक्षा तस्मात्राओं से कुछ विशेषता होती है, अन्यथा 
उनको आवश्यवता को ज्ञानेन्द्रियाँ ही प्रा कर लेती । 

अहृकार में जो तामस अभ होता है उससे पांच तन्मात्राआ वी अभिव्यवित 
होती; है। वे तस्मानाये इतनी सूक्ष्म हैं कि उनवा प्रत्यक्ष नही किया ज्ञा सक्‍ता। 
अनुमान वे द्वारा हो उनको जाना जा सवता है! झज्द, स्पर्श, रूप, रस और गब, 
ये पाँच तत्त्व जहवार से उत्पन होते है, किन्तु वे स्थूछ हैँ। उनसे जो पांच 
तन्मात्रायें अभिव्यवत्त हैँ वे 'अविशेष' और सूक्ष्म हैं । 


4०९ सांए्य दर्ईन 


पाँच महाभूत 
साध्य के पाँच महामूत यद्यपि स्थूल है, विल्तु न्‍्याय-वैश्ेपिव वे भहाभूतती 
सेवें सूक्ष्म है, अर्थात्‌ न्याय जैशेपिक के ये परमाणु है। पाँच तन्मात्राओं को 
अविशेष! (सूक्ष्म) और प्राँच महाभूतो को विशेप' (स्थूछ) बहा गया है * 
तिन्‍्मात्राष्पविशेषास्तेस्थो भूतानि पञ्च पछ्चब्यः 
एते स्मृता विज्ञेषा: शात्ता धोराइव सूढाइच 
पाँच तम्मात्राआ से पाँच महाभूतो की स्वतत्र रूप से सृष्टि होती है | शब्द 
तन्माना से आकाश को उलत्ति होती है, जिसका गुण हैँ कान से सुदना । स्पर्श 
तन्मात्रा से बायु की उत्पत्ति होती है, जिरावा गुण है शब्द | रूप तन्मात्रा से 
तेज (अग्नि) वी उत्पत्ति होती है, जिसका गुण है स्पर्श । रस तन्माना से जू 
की अभिव्यक्ति होती है, जिसका गुण है रस । गर्व तन्‍्माता से पृथ्वी की उत्पत्ति 
होती हैं, जिसका गुण है गन्ध । 
सृष्ठि के विकास को साभिप्रायता 
सूष्टि का विकाम केवल सैद्धान्तिक निर्वाह के लिए नहीं होता, बल्वि' वह 
साभिप्राय होता है और उसका विशेष उद्देश्य होता है। प्रकृति से लेवर पचि 
महाभृतो तक उत्पत्ति के जिस कम को ऊपर दिलाया गया है उसकौ दो अवस्धायें 
होती हैं . प्रत्ययमर्ग या बुद्धिसर्य और तन्मानसर्ग या भौतिव सर्ग | प्रथम अवस्था 
में बुद्धि, अहुवार और एकादश इच्द्रियों का आविर्भाव होता हैं और दूसरी अबस्था 
में पच तन्‍्मानाओ, पच महाभूतों तथा उनके चिकारी वा आविर्भाव होता है । 


प्रमाण विचार 


सास्प दर्शन के पच्चीस तत्त्वो का विवेचन जिया जा चुता है । सास्य वे यही 
पदार्थ है । इन पच्चीस पदायों को प्रह्नत्ति, विकृृत्ति, प्रद्नत्ति-विशति और न प्रहुति 
ने चिह्ति---इन चार भागों में विकत किया जा चुका है। चार भागा में विभक्तत 
इन पच्चीस तत्त्वो को स्वरूप की दृष्टि से 'अव्यवत', व्यक्त! और “ज्ञ, इन तीन 
बर्गों मे रखा जा सवता है) इस कार्य रुप जगत्‌ की उत्पादत प्रकृति ही भव्यकता 
बहूछाती है। महतत्त्व, जहकार, पच तन्मात्राये, एकादश इस्द्रिय औौर पच महाभूत्त, 
प्रदति के ये तेईस विकार व्यक्त पदार्य कहलाते हैं। पच्चीसवाँ तत्त्व पुरुष या 
आत्मा है। उसको 'झ कहा यया है । 

प्रकृति से छैकर पुरुष तक परिगणित उदत पच्चौस पदार्थ या तत्व द्वी प्रमेव 
बहे जाते हैं। इन प्रमेयो की सिद्धि प्रमाण वे दिना नही हो सबदती है । इसलिए 
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सासय में प्रभाण-विचार वो आवश्यकता हुई । साथय में सीन प्रवार के प्रभाण 
माने गये है प्रत्यक्ष, अनुमान और आप्तवचन (शब्द)। प्रमाण के जितने 
अवान्तर भेद अन्य दशना में बताये ग्रये है उनका समावेश सास्मकारों ने इन 
तीनो के अन्तगंत किया है । 
प्रमा 

प्रमाण वस्तु क्या है, इसको जानने के लिए 'प्रमा' का जानना आवश्यक है। 
विपय के निश्चित ज्ञान को 'प्रमा' कहते हैं । जो वस्तु जैसी है उसको ठीक बसी 
हो समझना प्रमा है। इसके विपरीत जो वस्तु जेसी नहीं है उसछझो 'म्रमचश या 

अज्ञानवश कुछ दूसरी ही समझना अप्रमा' है। उदाहरण के छिए सीप को सीप 

समझता और सपप को सर्प समझना प्रमा' है, और सीप को मोत्ती समझना तथा 
सर्य को रज्जू समझता “अप्रमा' है । 

साह्य दर्शन में वृद्धि आदि विधया को जड माना गया है और पुरुष (आत्मा) 
को चैतन्य, किन्तु आस्मा को स्वत विपया का ज्ञान नही होता है । जब बुद्धि 
पर चैतन्य आत्मा का प्रवाद्य पडता है तब हमे उन विपयों का ज्ञान होता है । 
वस्तुओं के इसी यथार्थ ज्ञान को प्रमा' वहते है । 
प्रमाता और प्रमेय 

प्रमाता और प्रमेय के विना प्रमा (यथार्थ ज्ञान) वा विपय अधूरा रह 
जाता है। प्रमा का अस्तित्व एवं उपयोगिता प्रमाता तथा प्रमेय पर निर्भर है । 
ज्ञान के लिए चेतन पुरष वी आवश्यकता होती है। ज्ञान वा आाघार होता 
है विषय, जिमको प्रमेय वहा जाता है । ज्ञेय (प्रमाता) और विपय (प्रमेय) के 
प्रिना ज्ञान (प्रमा) की कोई उपयोगिता एवं आवश्यवता ही नहीं है । 
प्रमाण 

प्रमाण वह साधन है जिसवे द्वारा पुरुष वो ज्ञान की उपलब्धि होती है। 
न्याय दर्शन में कहा गया है कि प्रमा वा जो करण है वही प्रमाण वहलाता है | 
प्रमाता, प्रमेय और प्रमाण, ये तीनो प्रमा के हेतु है। सास्य वे अनुसार बुद्धिवृत्ति 
के द्वारा जिस विपय या ज्ञान पुरुष को होता है उसे 'प्रमाण' कहते है । 
प्रत्यक्ष भ्रभाण 

जो विपय आँखो वे सामने है, इन्द्रियाँ जिसको प्रत्यक्ष देख रही हूँ सामान्यत 

बही 'प्रत्यक्ष' है। इत्धिय और पदायें वे सयोग (सन्निवर्ष ) से उत्पत ज्ञान प्रत्यक्ष 

कहलाता है। उसको निर्विवाद और विरपेक्ष माना गया है। प्रत्यक्ष ज्ञान वे छिए 
हमें मँप, जीभ, नाक, त्वचा और बावो वी आवश्यकता होती है । 


३३११ साँटय दर्शव 


स्वाय, वैगेविक की अपेक्षा सास्य वा प्रत्यक्ष प्रमाण भिन्न है। सास्य वे' 
मतानुसार युद्धि, अहुकार जौर मत--इन तीनों अल्त वरण तथा जानेन्द्रिय, 
जिसके विपय का प्रत्यक्ष ज्ञात दुष्ट है, दव चारो वा श्रयाजन होता है । 

प्रत्यक्ष प्रमाण को जानने के लिए प्रतिविम्बवाद' वा जानना आवश्यक 
है। उसस्ते प्रत्यक्ष ज्ञान की सास प्रक्रिया सरतता से समझ में था सकती है । 
जैसे दर्पण में दीपक का प्रतिविम्य पढ़कर सर्मीपस्थ अन्य वस्तुएं माछाकित 
होती हैं उसी प्रवार सात्तिर बुद्धि में पृरुष वे चैतन्य वा प्रतिपिस्य पठकर 
उससे विषय प्रकाशित होते है, अर्थात्‌ विषयो का ज्ञान होता है ॥ 
प्रत्यक्ष के अवान्तर भेद 

प्रत्यक्ष प्रमाण दो प्रकार का होता है सविवत्य और निवियत्प । कोई वस्लु 
जब्र हमारे समक्ष आसार और प्रकार, दोना रूपी में उपस्यित होती है, तब उस 
धस्तु का जो ज्ञान होता है उसको सविवल्प' कहते है । इसमे सन के हारा विपय 
बा विस्छेषण, ससलेषण और रूप निर्धारण होता हैं। निविम र॒प! प्रत्यक्ष में वेब 
विपय की प्रतीति सात्र होती हूँ, विषय वी आकार-प्रवार थो नहीं । निधिकत्प 
प्रत्यक्ष में वस्तु अनास्यात (अयक्त) और सविकत्प प्रत्यक्ष में वस्तु आरयाव 
(व्यक्त) होती हैं । यही इन दोना में मौलिन अन्तर हैं । सक्षेपर में बहा जाय 
तो घटपटादिविश्विप्ट भाव को सविव॒ल्प' और ससर्ग से असबद्ध शान को 
/निविवल्प' बहते हैं । 
अनुमान प्रमाण 

सास्य के और न्याय वे अनुमान-विचार में विभेष अन्तर नही है | अनुमान 
कहते हैं पश्चात्‌ जान के लिए । एक वात से दूनरो बात को जान लेना या एक 
बात को जान लेने के बाद दूसरी वात को जानना (लनुमितिजुरण) ही जनुमान' 
कहलाता हूँ । धूम को देखकर अभ्नि के होने का ज्ञान ही पश्चाइनान है। 
इसलिए प्रत्यक्ष इस्तु वे आयार पर अप्रत्यक्ष विस्तु वा निर्धारण करना भी 
'जनुमान कहलाता है । 

अनुमान की सम्यक्‌ जानकादी के लिए न्याय दर्शन दे अनुमान खण्ड में शिस 
इृछगी, साव्य, साधन, पक्ष, च्याप्ति, पक्षचर्मना, परामर्श और घतुतिति आदि 
पारिभाषिव झब्दों के आज्षम तथा अभिप्राय को जान ढेना जावश्यक हैं । 

सांध्य में अनुमान वे प्रमुष दो भेद माने यये है * बीत और बवीत । जो 
अनुमान व्यापक विधिवातय पर आवारित रहता हूँ वह बीत मोर जो अनुमान 
व्यापक निर्पेषवदय पर अवरूम्वित रहता हूँ वह अवीतों बहछात्ा है। स्रास्य 
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का वीत अनुमात दो प्रकार का माना गया है. पू्ववत्‌ और सामान्‍्यतोदृष्ट । 
साख्य का यही अवोत' अनुमान न्याय का बोपवत्‌' या परिपेश' कहलाता 
है । न्‍्याय दर्शन के प्रत्नग में 4 उयत्‌, सामान्यतोदृष्ट और शेपवत्‌ अनमान के इन 
तीन अवान्तर भेद पर विश्तार से विचार क्या गया है । इसलिए यहां उनकी 
पुनरापृत्ति अनावश्मव है। 
शब्द प्रमाण 

सासय मे प्रत्यक्ष और अनुमान नामक जो दो प्रमाण बताये गये है उनसे 
सम्पर्ण विययों का ज्ञान नही हो सकता है। इसलिए जिन विपयों का ज्ञान उक्त 
दोनो प्रमाणों से नहीं हो सकता उनके ज्ञान में लिए सारयवारों को शब्द 
प्रमाण की याजना बरनी पड़ी । 

आप्त व्यक्ति का उपदेश ही दब्द प्रमाण कहलाता है। प्रत्यक्ष अनुभव से 
किसी विपय की जो जानकारी प्राप्त होती है उसे 'न्याय' की भाषा में आत्ति' 

कहते है। इस दृष्टि से आप्त व्यक्ति वह हुआ, जिसने प्रत्यक्ष अनुभव से किसी 

पदार्थ का स्वय साक्षात्कार किया हो । ऐसा न्यक्ति जो कुछ भी कहता है वह 
मानतीय और प्रमाणिक होता हैँ । 

सारय के मतानुसार शब्द दो प्रकार का होता हैं छौविक और वैदिक । 
इन्ही को क्रमश दृष्ठार्य और अदृप्टायं भी कहा जाता है | भानतीय या 
विश्वासपात व्यक्तियों द्वारा कहे गये छौकिक शझादा को सारय प्रामाणिक नही 
मानता, क्याकि वे प्रत्यक्ष और अनुमान पर आवारित होने है । इसके अतिरिवत 
श्रुति था वेद के वाक्य झत्द प्रमाण की कोटि में आते हैं। इन वैदिक वाक्‍्यो 
से हमे उन अगोचर विपया का ज्ञान होता है जो प्रत्यक्ष और अनुमान पर 
आवारित नही होते । ऐसे वाक्यों में वे ब्रुटियाँ और दोप नही होने जो छौविक 
वातप्रा में होते हूँ । वे अभ्रान्त और स्वत प्रमाण हैं । 


मोक्ष या कैवल्य 


पु#प में चेतन-व और अविवयत्व घर्म होते हैं। अत वही द्वष्टा और साक्षी 
है। जिस प्रजार लोक यवहार में वादी और प्रतिवादी, दोना अपने वियाद वा 
विषय साक्षी को दिसाते है उसी प्रकार प्रद्धति के सभी कार्यों का साक्षी पुरय 
होता है। पुरुष में सुख-दु ख और मोह, ये तीनो गुण नहीं होते हैं ! इसलिए 
उसका मध्यस्थ होना भी सिद्ध होता है । सुब से सुसी, दु सब्से दुखी जौर 
मोह से मोहाविष्ट होने वाला मध्यस्य (उदासीब ) नहीं हां सकता है। 


३१३ हट 
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इस दृष्टि मे प्रदन यह होता हूँ कि पुरुष यदि द्रप्टा, साक्षी और उदासोन: 
है तो फ़िर कैवल्य का सम्बन्ध विस्से है; अर्थात्‌ मोक्ष क्सिको होता हैं २ 

कैवल्य वा रवरूघ दर्गाते हुए ईइवरइृप्ण वी 'साल्यवारिया' में छिखा गया 
है कि तियुणरहित होने से पुरुष का ही कैवल्य सूचित होता है (अजैगुष्याच्च 
फंवल्यम्‌) । कैवल्य नाम है दुख शो आत्यन्तिक'ः निवृत्ति (आह्यस्तिको 
बु ववयाभावः वैवल्यम्‌) । यहाँ यह शाका होती हूँ कि यदि पुरुष भिंगुणरहित हूँ तो 
उसके लिए दु पत्रयाभाव छा प्रदद ही नही उठता | दस बररुण प्रदुलिस्यु्ण 
का सयोग बताया गया हैं । पुरप विवेकी न होने के वारण कर्ता नहीं है। 
इसलिए चैतन्य, जो पुर्ष का स्वभाव हैं और इतित्व; जो प्रकृति का स्वभाव है, 
इस दृष्टि से वे दोनो कलग-अछग हैं। चंतन्य और इृतित्व का एक ही में आश्रित 
होता प्रह्ृत्ति-पुरुष के सयोग के कारण प्रतीत होता हैं। वह खझ्रम हैँ, वास्तविक 
नही । प्रद्नति-पुदष के सयोग से ही यह म्रमात्मक प्रतीति होती है । 
प्रश्नति पुदय के संयोग वा कारण 

प्रहत्ि-पुरुष का यह सयोग अविया वे कारण है; विन्नु अविद्या वे अनादि 
होने से यह सम्रोग भी अनादि है | यह सयोग तव तक वना रहेगा, जय तक 
कि पुरुष में भोगवृति बती रहेगी | इस सयोग के अन्त के लिए ही कैवल्य की 
आवश्यकता होती है । ववल्य की आ्राप्लि विवेक से होती है । विवेक के द्वारा 
जब तक पुष्प, प्रश्टति के स्वरूप वा ज्ञात प्राप्त करके उससे अपना सम्बन्ध विच्छित 

नहीं बता तव तक दैयल्य की उपलब्धि समव नही हूँ । 

विन्तु बंवल्म थे लिए पुरुष को प्रहति का सयोग आवश्यक है, वयोवि' जिस 
प्रवापर अपने स्दरूप वी अभिव्यक्ित दे लिए प्रद्दति दा पुरुष की आवश्यकता 
है उसी प्रकार वैवन्यप्राप्ति दे लिए पुर॒प को प्रह्नणि का सवोप लावश्यक हैं। 
किल्तु यह सयोग मोग-समोग से सर्वेबा जिन है (अनादित्वाप्द सवोगपरम्परापा 
भोगाय संयुबतो$पि यघत्याय एन स्थुम्यते, इति युवतम्‌ )7 प्रद्वति-पुरुय का एक 
प्रकार वा सयोग तो यह है वि वह भोग के द्वादा प्रहति की अनिन्यतित का 
भाष्यम होवर प्रट्टति वा उपवार करता है, बिन्दु भोग के डरा इतक्मों बा 
क्षय (उपभोग) हो जानें वे वाद प्रुदप वँवल्य की ओर प्रवृत्त होता हैँ ! इस 
बैवह्पभवृत्ति भे प्रडृति, पुरुष की सहायता करती है। इसका प्रदति-पुरप वा 
नव सयोग' बहा गया है (यद्यपि तस्य हेतुरविद्या, इति योससूनेशानादिदिपर्ये- 
यज्ञानवांसलैव” सयोगविदानमभिहिंत तयाप्मवान्तर सयोगप्रयोजर्रू परस्परो- 
पकारमाह ) 

भा० द०-२० 
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प्रकृति-पुरुष के इस पारस्परिक उपकार को ईइवरकृष्ण की 'साख्यकारिका' 
में 'अध-पगु सयोग' कहा गया है । इस रूप में प्रद्ृति के साथ समुकत पुष्प 
अपने दुखादि निविध परिशामों की निवृत्ति के लिए कंदल्प की इच्छा करता 
है। यह कैवल्य पुरुष को तब प्राप्त होता जब वह प्रद्मनति से अछूम अपने स्वरूप 
को पहचानता है । 

ईश्वरकृष्ण की 'साख्यकारिका' में बहा गया हैं कि जिसका ज्ञान मोक्ष 
प्राप्ति वा सावन है वही बुद्धिमातों का ज्ञातव्य विपय होता है । ऐसा तत्वज्ञान 
ही मोक्षरूप परमपुरुषार्थ के सावनभूत विवेक (ज्ञान) का कारण है (यो ज्ञात 
सन्‌ परमपुरुपार्थाय कहपते, इति प्रारिप्सितशास्पविषयकज्ञानस्थ परमपुणपायय- 
साधनहैतुत्वात्‌) १ इस विवेक (ज्ञान) के छिए शास्त्रजिज्ञासा का होना आवश्यक 
है और तभी विवेकबुद्धि पर छाये रहने वाले त्रिविव दु खो को दूर करने की 
भोर प्रवृत्ति होती है । 
त्रिबिध दुख 

दुख तीन प्रकार का है. आध्यात्मिक, आधिभौतिक और आधिदेविक | 
जीव के दरीर, मन में उत्पन होने वाले ईर्ष्या, द्वेप, भोह, रोग, क्षुवा, सताप 
आदि शारीरिक तया मानसिक व्याधियाँ बाध्यात्मिक, वाह्य भौतिक पदार्थों 
तथा प्राणिवा से उत्पन हीने वाले सरपंदश, कौटा गडना, युद्ध आदि आधिभौतिक, 
और अग्नि, वायु, जछ आदि दँवी शक्तिया से उत्पन होने वाले दुख आधिदेविक 
कहलाते हैं । 

ढुस जीव का स्वाभाविक नही नैमित्तिक गुण है, दु खनाश के कथन से हीं 
प्रनोत होता है कि वह जीव से अछग है । जीव अत्पन्ञ है। उसका प्रकृति के 
साथ सयोग होता है और इह अपनी अल्पन्नता तथा मिथ्याज्ञान वे कारण वंद्ध 
हो जाता है । 

दु ख वा कारण अविवेक है। प्रद्धति का सयोग भी अविवेक से ही होता है। 
जीव वी अस्पन्नता ही उस अविवेव वा बारण है । जिस प्रवार अधवार वे मम 
से सीप को चाँदी या रज्जु को सर्प समझ लिया जाता है और प्रवाण वे द्वारा वह 
अ्रम दूर हो जाता हैं उसी प्ररयर अविवेक से उत्पत हाने वाले बन्‍्धन या उच्छेद, 
पदा्व के यथाय॑ स्वरप वा ज्ञान प्राप्त करने से होता है । जीव में स्दाभाविव 
अल्पन्नता के कारण प्रद्गति का विवेद नही रहता, जिसके वारण उसे प्राइतिव 
पदायों में मिथ्याज्ञान की भ्रवीति होती है जौर मिथ्याज्ञान से छागदेप, उनसे 
प्रवृत्ति और श्रवृत्ति से बन्‍्चन (त्रिविष दु स) उत्पन होते हैं । जिस समय जीव 


झ्श्प्‌ कि सास्य दर्शन 


में प्रशति दा मिय्याजाव नप्ट हो जाता है उस समय उसवा प्रकृत्ति के पदायों 
जा अविदेक भी दूर हो जाता हैं और वह दुखमय वस्वन हे छूट जाता हैं । 

दु सका उपभावता जीवात्मा है, क्याकि वह चैतन्य हूँ । जिस प्रसार विसाना 
द्वारा उत्पन अनादि वा भोग राजा करता हैं, जैसे सेना को विजय था पराजय 
का सुव-दुख राजा का होता हैं, उसी प्रकार इच्ियो के द्वारा किये क्‍मों वर फल 
जीवात्मा को भोगना पडता हूँ । चंतन्य जीवात्मा को बल्पज्ञता # कारण इुस 
भोगनोा पडता हूँ । इसी अल्पज्ञतवा के कारध जीव झरीशादि के विज्ारा को अपने 
"में मानता हुआ सुख-दु ख वा अनुमव करता है ) 

इस दु खानुभूति को जीव योग, वैराग्य के द्वारा दूर करके माक्ष का अधिकारी 
वन सकता हूँ । विवेक के साक्षात्वार से मुविदि और विवेक का साक्षात्तार मोग 
से किया जा सकता है । 
शान के सापन 

ज्ञान अर्थात्‌ त्खनान स मुक्ति हाती है, हि्नु तत्तवज्ञात के साथन कौन 
हैँ, उनका जानना आवश्यत हैँ । विवेजन-सावन से ही प्रहति वा भेद जाता जा 
वक्ता हैं । विवेकन्मावन से विपया का उत्ती प्रकार परित्याय हा जाता है, जैसे 
नाँप पुरानी क्ुडी का छोड देता है ॥ 

विवेक-सावथन वे लिए याग और वैराग्य आवश्यक है। विवेक एकावी रह 
चर ही प्राप्त किया जाता है, दा होषर नही । उसके लिए ब्ाज्ञाआ वा १रित्याग 
कौर मन वा एवाग्र होना जावश्यक है । सत वी एवाग्रता स समाधि में किसी 
पवार वे विध्द की आझ्वा नटी रहती | शौच आदि आचार के नियमा का 
सम्यश पान भी आवश्यक हूँ । तत्वज्ञान केवल उपदेशश्रवण से ही नहीं हाता, 
व्वल्वि उसके लिए चिन्तन मनन भो आवदयव है । गुरु स॒ नम्र बने रहना, 
सदा युरु की सेवा में तत्पर रहना, ब्रक्मचर्य वा पालन करना और वैदाब्ययन 
के लिए नित्यप्रति गुरु के समीप जाना, /विवेबर्ननद्धि के हिए जावश्त्यक हैं । 
व्रह्मतिप्ठ गुद्ध का आशय भौर वेद का अनुमोलन विवेवप्राप्ति वे सर्वोच्च 
सावन हैं । 
जोपन्मुक्त 

वियेवप्राप्ति कै वाद जीव सघ्यरीर रहते हुए भी मुक्त कहा जाता है | प्रश्न 
है विः झरीरधारी जीव को मुक्त कैसे कहा जा सकता है, इसता उत्तर दिया 
गया है कि टैंनस प्रकार कुम्हार दण्ड से एक बार चाक को घुमा देता है और 
जवतेनों के बन जाते के वाद मी बहुत समय तक वह चलता ही रहता है उस्ती प्रवार 
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ज्ञान के प्राप्त हो जाने से यद्यपि फिर नये कर्म पैदा नही होते तथापि कर्मों के 
वेग से मुक्त जीव शरीर को धारण किये रहता है । 


ईश्वर 


ईश्वर वे सम्बन्ध में साय्यकारो के दो मत है । कुछ विचारक तो ईइवर की 
कोईआवश्यकता ही नही समझते औरुकुछ ईश्वर का अस्तित्त्व स्वीवार करते है। 

जिन सास्यक्रो ने ईश्वर की कोई आवश्यकता व समझी उन्होने ई्वर वे 
विरोध में जो तक दिये है उनका निष्कर्प इस प्रकार है 
ईइवर कर्मों का अधिष्ठाता नहीं है 

सार में देखा जाता है कर्म कोई करता है और उसका फल बोई देता 
हूँ । इस दृष्टि से इस कर्मप्रधान जगत्‌ में कार्यों का अधिप्ठाता कोई अवश्य 
है, जो कि मनुष्य के कर्मो के अनुसार उसको फल देता है। इस पर सास्यकारो 
का कहना है कि कर्मों का अधिष्ठाता ईश्वर नही हो सकता है । ईइवर को नित्य, 
नि्विकार तथा अक्षर कहा गया है । अत ऐसा ईश्वर वर्मों का फल देने वाला 
नही हो सकता है | इस परिवर्तनशील जगत्‌ था कारण भी कोई नित्य तथा 
परिणामी (परिवर्तनश्नील) ही होना चाहिए । वह प्रश्ति ही हो सकती है । 
प्रहृति की क्रियाशक्ति ईइवर नहीं है 

जो कि यह कहा जाता है कि जड प्रदृति में गति था किया उत्पन्न करने 
के लिए कोई ऐसी अनन्तवुद्धि युक्त चेतन सत्ता होनी चाहिए, जो प्रकृति वा 
संचालन बर सके। ऐसी व्यापक सत्ता ईश्वर की ही हो सकती हैं। इसमे विपक्ष 
में ईश्वर विरोधी सास्यवारा का कथन है कि स्थय ईइवरवादिया ने ईश्वर को 
किसी जिया मे प्रवृत्त होने बाली सत्ता नहीं माना हूँ । इसके विपरीत प्रद्नति के 
द्वारा सुष्टि वा जो सचालन और नियमन होता हैं वह भी तो एक त्रिया ही है 
इसलिए क्यो न प्रकृति को ही सचारवा और नियामक माना जाय ? 
ईश्यर जयत्‌ दय उपादान कारण नहीं है 

यदि ईश्वर को प्रद्नति का सचाल्क तथा नियामक मान भी लिया जाय तो 
ऐसी स्थिति में यह प्रश्न उठता हैँ कि बह ऐसा बरता क्या है ? ईइबर तो 
पूषकाम है । उसका अपना कोई भी अधूरा मनोरथ नही है। यदि यह कहा 
जाय कि जीरा के हिताय॑ ईश्वर प्रकृति का सचारन करता हूँ तो इस दृष्टि से 
ईश्वर रकम सिद्ध होता है, क्यावि “हितार्थ/ भी एक कामना ही हैं। यदि ईश्वर 
ऐंचा बरता भी हूँ ता ईइवर को बनायी हुई यह सृष्टि पापों तथा कप्डों से मुक्त 
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होनी चाहिए और जिस जीव के हिठाय॑ सृष्टि की रचना वी गयी है वह मुतर्रां 
आनन्दित तथा सुखी होता चाहिए, जैसा कि नहीं है । 

सुध्टि की सिद्धि में ईइबर नियतकारण भले ही हो, उपादानकारण नही 
है । यदि उतको उपादानकारण मानते हैं, अर्वात्‌ यदि यह मानते है कि ईश्वर 
से सत्तार बना है तो जिस धघकार परमेश्वर सब ऐश्वर्यों से सम्पत है, उसी 
प्रवार सम्पर्ण प्राणियों का भी ऐश्वर्या से सम्पर होना चाहिए, छिन्तु ऐसा 
दिल्लायी नहीं देता। 
जीयी में ऋमरत्य कहे भावना नह दनतर 

यदि ईश्वर को जगत्‌ झा कारण मान लिया जायगा तो जोवा में अमरत्व 
तया मुवित के लिए जो भावना होनी हैँ वह नहीं होनी चाहिए थी । वयोकि 
यदि जीवो को ईइवर का अश् मान लिया जायगा तो उनमें भी ईश्वर वा अमरत्व 
स्वीकार वरना पड़ेगा । 
जगत्‌ का उपादान कारण भ्रकृति है 

जगत्‌ का उपादानकारण ईश्वर न होकर प्रकृति है। इसीलिए इवेताइवतर 
उपनिपद्‌” में कहा गया है कि जो जन्मरहित और सत्व, रज तथा तम, इन 
खीन गुणी का स्वरूप प्रकृति है वहीं परिणामित्री (परिवर्तित) होकर भिन- 
भिन्न अवस्थाओं में परिणत हो जाती हू (अजामेफां लोहितशुवलइृष्णा वही 
प्रजा: सृजमाना स्वरूपा.) । इसके विपरीत ईइवर अपरिणामी तथा असग है 
और इसी छिए उसको जाद्याशवित प्रद्नति वा याय नही हो सकता है । 
चेंदान्त का पण्डन 

यदि कहा जाय कि अविद्ा के योग से जगरतू वी उत्पत्ति होती है तो बहना 
पड़ेगा कि जगत्‌ की उत्पत्ति के लिए ईइवर को अविदा वी ओर अविद्या को 
ईश्वर की अपेक्षा होगी । इसके अतिरिक्त यदि अविद्या को विद्या का नाप्न करने 
वाली कहा जाय तो वह विद्यामय ब्रह्म का भी नाग करने वाली सिद्ध होगी । 
इस प्रकार ब्रह्म और अविद्या दो स्वतत्र तत्त्व मानने पड़ेंगे, जो कि अद्वतवाद के 
विपरीत है 

इसलिए साख्य की दृष्टि से अविद्या नाम की कोई बस्तु नहीं है। वह 
चुद्धितन्व की एवं वुल्िमान है । 
ईंइबरवादी साट्यकार 

बाद के विज्ञान भिश्ु आादि बुछ साख्यकारों ने ईश्वर वी सत्ता को स्वीझार 
पकिया हैं और ईश्वर के अस्तित्व वो सिद्ध करने के लिए बुछ युक्ततियाँ भी प्रस्तुत 
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की है । उनका कहना है कि यद्यपि ईश्वर ने प्रकृति के सहयोग से जगत्‌ को 
उत्पन्न नही किया है; फिर भी ईइवर का अस्तित्व हमे इसलिए स्वीकार करना 
बआाहिए कि उसी की प्रेरणा से जड प्रकृति मे क्रिया का उन्मेष होता है । प्रकृति 
और ईश्वर का छोह-चुम्बक जैसा सम्बन्ध है । जैसे चुम्बक के समीप रसे हुए 
जड लोहे में गति या क्रिया पैदा हो जाती है वैसे हो ईश्वर के साप्निध्य से 
प्रद्नति में करियाशीलता उत्पन्न हो जाती है। इस दृष्टि हे ईश्वर की सत्ता प्रकृति 
की सत्ता से भी ऊँची है वह ईइवर पूर्णकाम, तित्य और जीवो में अत्तर्वोगी 
होकर उनके कार्यो का साक्षी बना रहता हैं । 

दोनी मतो के साज्यकारों का ईश्वर के अस्तित्व-अनस्तित्व-सम्बन्धी विचारों 
का यही आदय है। यद्यपि ईश्वर के विरोध में सास्यकारो ने जो झकायें तया 
कारण प्रस्तुत किये है वे अधिक तकंसगत नही है; फिर भी ईइवर का अस्तित्व 
सिद्ध करने वाले साध्यकारों की युक्तितयी की अपेक्षा वे अधिक स्थायी है । 


योग दर्शन 








हु के के के 


योग का तात्पर्य 

वस्तुत देखा जाय तो योग, योग दर्शन का ही विपय नही है । जितने भो 
आप्तिव' दर्शन हैं उन सब वा एक ही उद्देश्य है--भगवान्‌ को पा छेवा । यह 
भगवत्स्वरूप हो जाना ही योग” है । इसलिए अन्य दर्शनों का अध्येत्ता विद्यान्‌ 
योग दर्शन के उद्देश्य को सरलता से ग्रहण कर सकता है। 

मृजू धातु से करण और भाव में “धव्म! भ्रत्यय जोड देने से योग” झब्द 
की निष्पत्ति होती हूँ, जिसवा अर्थ होता है समाधि । समाधि कहते है सम्यक्‌ 
प्रकार से भगवात्‌ में मिल जाना । यह जीव भगवान्‌ से तब भिल सकता है, 
जव वह कामना, वासना, आसक्ति ओर सस्कारी का परित्याग कर दे । इसी 
लिए कहा गया है कि जीव और ब्रह्म के बीच जो स्वजातीय, विजातीय और 
स्वगत आदि भेद हैं उनका विभोचन करके एक हो जाना ही 'योग' है। हमारी 
बाणी, हमारे का्यं और हमारी सारो सत्ता जब उक्त दृष्टि से भगनन्‍्मय ही 
जाती है उसी अवस्था को जीव-बह्म का मिलन (योग) कहा जाता है । 

सह थोग (मिकम) भी दो प्रकार का है। एक योग तो बह है, जिसमें 
साधक अपने अस्तित्व को पूर्णतया खो देता है, जैसा कि झकराचार्य का 
शुद्धाईत । दूसरा योग है अपनी आश्चिक सत्ता को भी बचायें रखना, जैसा कि 
शमानुज का विशिष्टाईत । 

योग दर्भन के योग' शब्द का शकर और रामानुज की अपेक्षा कुछ भिन्न 

। उसता आश्मम है चित्तवृति का निरोध करके चित्त को वृत्तिशून्य करता 

ओर चित्तवृतिया वे निरोध के लिए जो भी उपाय क्ये जा सकते हैं उनकी 
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करना । अत 'योग' शब्द का भाववाच्य में मुख्य जर्थ हुआ साधित भगवत्‌ 
मिलन, और करणवाच्य में गौण अथे हुआ साधित भगवान्‌ से मिलने के छिए 
समस्त सायन-प्रषाी को अपनाना ।! 

'अमरकोश' में 'योग' शब्द के अनेक पर्यायवाची है | जैसे 'सन्नहन', 'उपार्या, 
ध्यान, 'धगति' और युक्त! । कवच पहनवर तथा हथियारों से सन्नद्ध 
होकर युद्ध कै लिए उयत हो जाना ही सन्तहन! गोग है। शापुर्वेदशास्त्र में 
रोग की दूर करने के योग को "उपाय कहते है । मन को एकाग्र करके समाधि 
में बैठ जाना ही ्यान! योग है। सयति” कहते है सगम, अर्थात्‌ दो वस्तुओं 
के मिछन को | युश्ति' वा अर्थ होता है उपाय तथा तर्क । 

सामान्यतया कहा जा सकता है शरीर और चित्त की बह क्रिया या अभ्यास 
“प्ोग' है जिसके करने से कोई विशेष सिद्धि प्राप्त होती है । 
योग मार्ग 

बेर के अध्येता विद्वान्‌ जानते है कि सपूर्ण वेदमत् तीन काण्डो (भागों) 
में विभकत है कर्म, उपासना और ज्ञान । कर्म भाग में सुकौशछ' गोय, उपासना 
आग में 'चित्तवृत्तितिरोध' योग और ज्ञानमाग में जीवात्मा-परमात्मा ऐव्य का 
योग विवेचित है । 

कर्म करते हुए कर्मवन्‍्धन से छुटकारा पाना ही कर्मकाण्ड का उद्देश्य है । 
इसी प्रकार उपासना या साधना द्वारा अन्त करण को वृत्तियों का निरोब करके 
प्रमात्मा के स्वरूप को समझना ही उपासना का लक्ष्य है । ज्ञानकाण्ड वा लक्ष्य 
है अविद्याजनित अज्ञात को दूर कर आत्मज्ञान प्राप्त करके परमात्मा में समा जाना । 
यहा वेदान्त है । 

कम, उपासता और ज्ञान, मोक्षप्राप्ति के इन तीन भागी के सम्बस्ध में 
अनेक दर्शन अनेक तरह की युक्तियाँ प्रस्तुत करते है, हिन्तु योग की दृष्टि से 
उतका विवेचत सर्वया पृथक है । 

सान्निष्य बहते हैं समीपता वे छिए ॥ईए्वर का सान्निध्य प्राप्त करना ही 
योग वा चरम छठ्प है । इस झासिध्यथात्ति के जो साबन हैं उतकी 'उफसता 
बहते हैं । योग की सार्यक्ता ही इसमें है कि उपासक सगवानोन्मुख हो । यही 
“उन्गज' होना 'भपित' है । उपासना के जितने भी साथन हैं उनमें भवित और 
योग वा जस्पोन्याश्रय सम्बन्ध बता रहता 

योग की चार साथनायें और भगवान्‌ तक पहुँचने के लिए थाठ सीडियाँ है । 
योग के चार सावनो के नाम हैं * मत्रयोग, हठबोग, छूयथोग और राजयोग । 
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डसी प्रयार आठ सीडियो के नाम है. यम, नियम, आसमें, प्राणायाम, प्रत्याहार, 
घारणा, ध्याद और समाधि 


योग दक्षत का सार 


योग दर्मन के व्यापर सिद्धाल्तों को समझने से पूर्ज उनरा सक्षिप्त परिचय 
और उनझा पारस्परिक समस्वव समझ लेता आवश्यक हैँ । 

आये कहा जायगा कि चिनतत्तिय। का निरोध ही योग है । थे वृत्तियाँ पाँच 
हैं * भाग, विपर्वेय, विकल्प, निद्रा ओर स्मृति । प्रमाण मी सीन हैं : प्रत्यक्ष, 
अनुमान छोर आग । प्रमाण के इन अवान्तर भेरों का अन्य दर्शनों में विस्तार 
से प्रिपेचन क्रिया जा चुका है| अन्य चार वृत्तियों भे भिव्याज्ञान वा नाम 
“विप्रेय', जय पदाय॑ वे मत्तारहित ज्ञान का विवेल्प। अनाव-प्रत्यय- 
अवम्बित वृति को “निद्रा और अनुभूत विपय का ध्यान ही स्मृति” है। 

इन चित्तवृत्तियों का विरोप्र अस्यास तथा वैराग्य से होता है । चित्त को 
पथिर, अविचल करने वाडे प्रवत्त ही 'अम्यास' और एटिक तथा पारछौविक 
औआोगो से विशुवत्र हों जाना ही वैशाग्य! हूँ ! 

समाधि छाम वे लिए ईश्वर-प्रणिवान बावश्यक है । पचविध क्लेशो, कर्म, 
कफ और लाक्षय (चासनाओं) से दुर रहने बाह्य ध्रुष्पविश्ेष ही योग का 
ईंदगर हूँ। ईइवर वा प्रागियान, उसके बाचक ओद्शू! ता जप करने से होता 
है। जिन पाँच वठिझों का ऊपर जिऋ क्या है उनके नाम है . अविया, अस्मिता, 
राग, द्वेप और अभिनिवेश 

योगाम्यास ने आठ अगो बा नाम हैं - यम, तिर्यम, आसन, प्राणायाम, 
अंत्याहार, धारणा, ध्याव और समाधि । अहिसा, सत्य, अस्तेय, ब्रह्मचयें ओर 
अपरिय्रह, मे पाँच बम! हैं । घीच, मन्‍तोप, तप, स्वाब्याय जौर ईश्वर प्रणियान, 
से पाँच नियम वहछाते है । 
द्देंदय 

योग दर्णन का उद्देश्य हैँ कि योग द्वारा मनुप्य पं्रविध कलेशों और 
नानाविंध क्मेंफलों से विमुतत होकर मोक्ष (वैवल्य) प्राप्त करें । योग दर्चन में 
चित की पाच प्रवृत्तियाँ वतायी गयी हैं: द्षिप्त, सूट, विज्विप्त, निरंद्ध और एवाप्, 
जिनका नाम वहाँ 'चित्तमूत्ि' है । झनन्‍्त की दो चित्तभूतियों वो वहां योग वी 
संच्वी अधिकुरिगों माता गया है । उसने लिए सम्रनान जौर जिसप्रशान, इन 
दो योगी व विवाद बढाया यया है । जिपयतानें योग से पच। देय वह्या का 


भारतीय दर्शन श्र्र 


विनाश हो जाता है और 'सम्रज्ञान' योग को सिद्ध करके साधक मोक्ष का 
अधिकारी बन जाता हूँ ! 

योग दर्शन के अनुसार यह ससार दु खमय है। जीवात्मा के मोक्ष का 
एकमात उपाय योग हूँ । ईश्वर नित्य, अद्वितोय और त्रिकाछातीत हैं 

योग दर्शन के इसी साराश का आगे विस्तार से विवेचन क्या गया हुँ। 
योग दर्शन के तात्विक विश्छेपण से पहले उसके आचायों और उनकी कृतियों- 
का परिचय जान छेना आवश्यक हूँ । 

योग दर्शन के आचार्य और उनकी कृतियाँ 
योग दर्शन के प्रवतक आचार्य पतजछि हुए, जिन्होंने विभिन्न प्राचीन प्रत्थों' 

के योग-विपयक विचारों का सग्रह करके तथा उनको अपनी प्रतिभा से ध्यव- 
स्थित करके 'योगसून' का निर्माण किया । योगसूत्र” के अध्ययन से स्वत ही 
उसके निर्माता के असावारण पाण्डित्य का परिचय मिल जाता है । ऐसा विशुद्ध 
तकं-समत, गरभीर और सर्वागीण ग्रन्थ सभव ही दूसरा हो। उसमें प्रतिपादित' 
न्यायानुसारिणी लक्षण, युवितम्यखला तथा प्राजल दृष्टिकोण बड़े ही वैज्ञानिक 
ढग से विवेचित है। प्राचीन भारत की दार्भनिक महिमा का दर्णन बरने के 
लिए उसमें यथेप्ट सामग्री समन्वित हैँ । 

कुछ दिन पूर्व 'पातजल योग दर्शन” के सबब मे जो असगत अफवाहे 
प्रचारित की गयी थी, जो प्रवाद चलाया गया था कि उसकी रचना ४५० ई० 
में हुई हैं, उनका सण्डन कर आधुनिक ग्वेपकों ने यह सिद्ध कर दिया हूँ कि 
उसकी रचना बौद्धयुग से पहले हो चुकी थी । 

योग दर्शव, पतजलछि की देन होने के कारण उनके ओगसूल! को 
“पातजल दर्शन! भी कहा जाता है । पतजलि का यह सूत्र-प्रथ चार पादो 
(अध्यायो ) में विभक्त है, जिनके नाम है : समाधि, साधन, विभृति और कैवल्य 8 
प्रथम समाधि पाद में योग का उद्देश्य, उसका छक्षण तथा उसके साधन वर्णित 
है; दितीय साधन पाद में क्लेश, कर्म एवं क्‍र्मफको का विवेचन हैं; तृतीय 
विभूति पाद में योग के अग, उनका परिणाम तथा अधणिमा, महिमा आदि सिद्धियो 
के प्रकार वणित हैं, और चतुर्थ कैवल्य पाद में मोक्ष का विवेचन हैँ! 

पतजलि के उक्त 'योगरसूत्र” के अतिरिक्त योग-विपयक दूसरे विद्वानों के 
अन्य अनेक प्राचीन ग्रन्थों का इतिहासकारो ने उल्लेख किया है, जो अप्रकाशित 
हैं । इस प्रकार के ग्रन्थों में जनक की ओपमप्रभा', अगरिरा कह६॥ 'योगप्रदीप', 

कश्यप का योगरत्नारर', कौत्स का योयविलास', मरीच के योगसिद्धान्त', 


३२३ घोग दर्शव 


“मोगविलास', सजय वा 'भ्रदक्नेन योग, कोशिक कया 'योगनिदर्शन'! और सर्य 
बा 'योगमार्तेण्ड' उल्लेखनीय है । 

जिन ग्रत्यकारा वा ऊपर उल्लेख किया गया है थे सभी बहुत प्राचीनकवाकू 
में हुए । इससे हमें यह विदित होता हैँ कि अन्य दर्चता वे समान ही योगदर्शन 
पर भी बहुत प्राचीन काछ से विचार क्या जाने लगा था और उसका एक 
स्वनत्र भारत्र की प्रतिष्ठा प्राप्त हो चुवी थी । 

फिर भी पत्॒जलि का 'योगसूज' ही हमारे समक्ष आज ऐसी हृति है, जिसको 
योग दर्शन वा स्तभ वहा जाता है। यागसूज' पर सर्वाधिक प्रामाणिक भाष्य' 
व्यास का माना जाता हैं | व्यास भाष्य” व सम्बन्ध मे ढॉ० ब्रजेदनाथ शीरू 
वा क्यन हूँ दि उसमें जिस दशमछव गणना वा ज्ञान जकित है, भारत में उतफा 
अविप्वार-समय चौथी शताददी ई० है। इसक अतिरिक्त ईश्वरक्ृप्ण की 
“साख्यवारिवा' में व्यास भाष्य/ का कही भी उल्ठेख नहीं हैं जब कि इस 
अ्रामाणिक एवं छोफप्रिय भाष्यग्रन्थ के उल्लेख का सवरण उसका परवर्ती कोई 
भी दार्शनिक ने कर सका । ईदवरदप्ण का स्थितिवालझ ४०० ई० निश्चित हैं $ 
अत वौ्यासभाष्य' दे निर्माण बा ससय इसस भी पहले वा होना चाहिए । 

इसी व्यास भाष्य'ं के आधार पर महाराज भाज ने 'योगसूत्र” पर भोज- 
चुतति' टिखी । 

तदनन्तर «्यास भाष्य” पर बाच॑स्पति मिश्र की तत्यवेशारदी', और' 
विज्ञानभिशु का 'यागवारतिव' इस परम्परा कै प्रसिद्ध एवं प्रामाणिक ग्रथ 
हैं। 

हठयीग, योगदर्शन की ही एक शाखा है, जिस पर लिसे गए प्राचीन ग्रन्या 
में 'झिवसहिता' का नाम उल्लेखनीय हैँ ॥ हठयाग क॑ विख्यात आचार्य मच्छदर 
नाथ (मत्स्पेद्रताथ) हुए और उनके शिप्य गोरखनाथ, जिन्हाने नाथ सप्रदाय 
की प्रतिप्ठा कर हिन्दी साहित्य को गौरबान्वित क्या । 
योगसून 

प्तजलि वा योग्सूइ' जैसा कि. सबंत किया जा चुका है, चार पादा में' 
विश है. समाविफद, साबनपाद, विभूतिषाद और बँवल्यपाद ! 

पहरे सप्ताधिपाद में प्रस्तावदा वे अनस्तर योस की परिभाषा, चित्तवृत्तिया 
के निरोध वा उपाय और समाधि क स्वरूप का विवेचन किया गया है । 

दुसरे साज्ञनपाद में चित्त की स्थिरता क लिए अतरग और वहिर्ग साधना 
का निरूपण किया यया है । योग के जतरग साधना के नाम है : धारणा, घ्याव 


भारतोय दर्शन श्श्ड 


तथा समाधि और वहिरंग साथनों के नाम है: सम, नियम, आसन, प्राणायाम, 
तथा भ्रत्याहार । 

तीसरे विभूतिपाद में अन्तरग साधना के अवान्तर फछ और अनेंक प्रवार 
की सिद्धिया वा विवेचन हैं । वहाँ बताया गया हैं कि घारणा, ध्यात और समाधि, 
इन तीना का सम्मिछित नाम सयम' है । जन्मान्तर का ज्ञान, भूत-भविप्य का 
ज्ञान और अन्तर्थात आदि अतेक प्रवार की सिद्धियों का वर्णन करके इस पाद 
को समाप्त कर दिया गया हैं । 

चौथे कैवल्यपाद में जन्म, औषधि आदि पाँच प्रवार की सिद्धियों का वर्णन 
ओर उपासना वे द्वारा समाधिरूप फल की प्राप्ति वे वाद प्रद्ृति तथा पुरुष वा 
भेद वताया हुँ । प्रकृति तथा पुष्प के भेद का ज्ञान प्राप्त करने को जवस्था की 
ही मोक्ष कहा गया हूँ, जब कि दुख का आत्यन्तिक विनाश हो जाता हैँ । 


सांख्य और योग का सम्बन्ध 


साथ्य शब्द का अं होता है गिनानेंवाछ्ा । कपिल के 'साख्यसूत्र' मैं 
पच्चीस तत्वों को गिनाया गया हैँ । इसी लिए इस तत्वविशिष्द दक्शेन को 
साझ््य' कहा गया संझुयया कृतमिति सास्यम्‌। साश्ष्यसूत्र' में हमें जो सिद्धान्त 
देखने को मिलते है वे वेदों, उपनिपदों और 'गोता' में भी विखरे हुए है। इस 
दृष्टि से सास दर्शन की प्राचीतता निविवाद है। जिस युग में साएय की स्वतन 
दर्शन की कोटि में मान्यता प्राप्त हुई उस युग में उबत पूर्ववर्ती प्राचीन सिद्धान्तो 
या विचारों को एक सूजन में पिरोकर यह कहा गया कि समस्त कर्मों से सत्यास 
लेकर ब्रह्मज्ञान में निमग्न हो जाना ही जीव का लक्ष्य है । इसी को साख्य योग, 
'ज्ञानयोग', या 'सन्यासयोग” कहा गया । यह वही अवस्था है, जिसको 'गीता' 
में कहा गया है 
भलिच्यते हृदयप्रन्यथि छिद्चन्ते सर्वेसंशयाः । 
क्षीपन्ते चास्प फर्माणि तस्मिन्‌ दृष्टे परावरे ॥ 
साशय और योग, दोनो समान विद्यायें है | कहा भी गया है साहय भौर 
योग को अरूगन्अछलग जानना अविवेक है, पाण्डित्य नहीं - 
साख्पयोगो पृथर्वाला, प्रदईन्ति व पहिडितार 
योग दर्शन को बस्तुत. कपिऊझ के साखझ्य दर्शन का परिशिप्ट बहा जाना 
चाहिए । उसको “उत्तर साक्ष्य कहा जाय तो बनुवित व होगू। कपिल ये 
“जिन पच्चीस तत्त्वों का विवेचन किया है, योग दर्शन भी उन्हें को मानता हैं। 


३ हे 
श्र५ योग दर्शन 


निरीश्यरवादी साख्य से याग वी एक ही बात मे भिनता है उसमें ईश्वर 
मामः छब्बीसवाँ तत्त्व माना गया है 

सैद्वान्तिव' दृष्टि से साव्य और याग दाना परिणामवादी दलन है, जिनके 
अनुनार न तो उत्पत्ति हाती हैं और न विवाश । याग दमन के अनुसार पुरुष 

#श्वर) में ज्ञान, इच्छा, सुस, दु स, धर्म, अवर्म आदि बाई भी गुण नही रहते 

है, दें प्रद॒ति में रहते हैं । अनादिवाल से प्रद्धति के गाथ पुरुष वा तादात्म्य 
मम चजा आ रहा है। यही श्रम जीव के वन्‍्वन का वारण है। विवेव द्वारा जीव 
बा जय इस भेद वा ज्ञान प्राप्त हा जाता है तभी बढ मुवितरभ प्राप्त बरता 
है । मुकतावस्था वी बृत्ति अनन्तकाट तवः तिरुद्ध रहती है । जितने भी आरब्ध 
बम हैं वे मुक्त हो जाते हूँ और जितने मी सचित कम है वे ज्ञान से दग्य हो 
जाते हैं । जागे वे होते ही नहीं हैं / इसका परिणाम यह होता है कि पुरुष 
मर्देव ही अप वास्तविक स्वरुप में अवस्थित रहता है । इसी को याग में भोक्ष 
बट गया है । 

साख्य दशन के मतातुसार विवेक या ज्ञान को मुकित वा साथत बताया गया 
है । याय वी मोक्षावस्था भी ज्ञानमूलर हैँ, कितु उसवा यह ज्ञान था विवेक- 
मिद्धान्त, साध््य के विवेकस्तिद्धान्त की अपेक्षा कुछ स्थूल है । 

फिर भी, दाना दगशना की कुछ सैंद्धान्तिक भिन्नता वे फरस्वरुप यह मानों 
में तविव भी सन्देह नहीं होना चाहिए कि सारय दर्घव के जो सूक्ष्म सिद्धान्त हैं. 
उसवा ध्यावहारिव जीवन में परिणत क रने का क्यर्य योग दे्शन ने ही क्या हैं । 

दोनों दर्शन-सप्रदाया की समानता का यह सिद्धान्त अतवय है। उतनी इस 
चास्तवियता थी खण्डित नहीं किया जा सबता हैं । इन दाना दर्शना वे परवर्ती 
ग्रवकारा ने अपनी इतिया के लिए एक-दुसरें वे भावा को ग्रहण वरकः तथा 
एव साथ ही दोता दगाना के विचार ग्रथित बरके दाना दर्शना के समध का 
अधिर स्पष्ट बर दिया है । 

चित्तवृत्तियों के निरोध का उह्देस्य 

विश्व के प्राय समस्त दया व साहित्य में अध्या मविद्या का विशज्ञेप महत्व 
माना गया है । अ्यात्मविद्या वा एक अग, जिसे यहां हम योग वह रहे हैं उस 
पर अनेक विंद्वाता ने अनेक प्रकार स विचार विया है । वयावि ब्यावहारितर 
तथा भौतिक दुष्टि स भी बाग वी उपयोगिता हैँ । इसलिए पश्चिम के आबुनिर 
विद्वानू आज भो उस पर गवेषणा कर रह हैं । 

भारतीय योग दर्शन वे आचार्य पतजलि वा क्यन है कि चिंत्तवृत्तिया 
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का निरोध ही योग है! (योगरश्चित्तवृत्तिनिरोधः) । इसछिए पतर्जाढ् के योग- 
विषयक दृष्टिकोण को जातने के लिए चित्तवृत्तियाँ और उनदे निरोध वे तरीकों 
बा जानना आवश्यक हैँ ! किल्तु पातजलि योग के इस दृष्टिकोण को समझने 
से पूर्व यह जिज्ञासा हीती हूँ कि चित्तवृत्तिवा और उनवा तिरोध जानने की 
आवश्यकता क्या हुईं ? इस प्रश्न के समाधान के लिए हमे माग को ताहिबक 
भूमि में अ्रवेश करता हांगा। 

जैसा कि आगे विस्तार स बताया जायगा, योग के तीन तत्त्व है. ईश्यर, 
जीव और प्रकृति । इन तीन तत्त्वा में 'जीव” वह तत्त्य है, जिसके कार्यों में 
सहायता करने तथा जिसके उपायो क! बताने के लिए योग दर्शन वे सिर्माण की 
आवश्यकता हुई । 

प्रकृति में सत्‌; जीव में सत्‌ , चित्‌ बोर ईश्वर में ये तीनो एक साथ विद्यमान 
रहते हैं। इसी लिए ता उसे 'सच्चिदातन्द' कहा गया है । इन तीन तत्त्वों का 
परिचय प्राप्त करते के अनन्तर यह प्रश्त उठता है कि सत्‌-चित्‌-स्वकूप जीव को 
अपने वर्तृत्व का उद्देश्य प्ट्नति को चनाना चाहिए या ईएवर को ? भक्ृतिंका 
गुण सत्‌ है, जीव का सत्‌-चित्‌ और ईश्वर में इस निगुणत्व से जिस आनन्द का 
निवास है चह न तो प्रदृत्ति को प्राप्त हैँ औौर न जीव को ही । इसलिए जीव 
वा अन्तिम लक्ष्य सत्स्वर्प प्रकृति से न होकर आनन्दस्वरूप ब्रह्म से हैं। इस 
दृष्टि से स्पष्ट है कि जीव का उद्देश्य ईश्वर से है । 

जीव ये स्वाभाविक गुण हैं ज्ञान और कम (प्रयत्न) । ये गुण बाहरी भी 
हैँ और भीतरी भी ! जब जीव बाहरी गुणों या स्वभावों में लिप्त रहता है तब 
उसे 'बहिर्भुश्षी वृत्ति' जौर जब भीतरी स्वभावो में निमग्न रहता है तव उत्तगो 
'अन्तमुंसी वृत्ति' कहा जाता है । 

पतजलि का य्राग हमें यह बताता है कि ससार को तथा उसकी प्रस्येक 
चस्तु की इस ढग से उपयोग में छाना चाहिए , जिससे अधिव' से अधिक 
'उपयागिता प्राप्त हो और उसी के हारा जोब को, जन्तिम लक्ष्य, ईइवर प्राप्ति 
भी, सिद्ध हो । 

इस ससार से उक्त दोना लक्ष्यों की सिद्धि वे लिए ही पतजलि नें 
जित्तवृत्तियो वे निरोध का विबाद किया है । जब तक चित्त एकाग्र रहता है तब 
तन समस्त चित्तवृत्तियाँ अपने अपने कार्यों में तल्लीन रहती हैं ! इस एवाग्रता 
से हमारी आत्मा की बहिमुखी वृत्ति मजबूत होती है, उनमें कार्पक्षमता तथा 
सामभ्य बाती है । किन्तु अ्त्मा के बत्त स्वह्प को पहचातने तथा पाने के 
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लिए उस समय हमारा यह वर्तंव्य होता हूँ कि हम इन वाहरी चित्तवृतियो 
पर लगाम छगाकर उन्हें भीतर की ओर प्रवृत्त करे । जब ये वाहरी' वृत्तियाँ 
अवसद्ध हो जाती हैं तब अपने-आप भीतरी वत्तियाँ जाप्रत हो जाती हैँ । क्योकि 
इस चित्त का एक किनारा तो बुद्धि से और दूसरा आत्मा से जुड़ा हुआ हैं। 
इन बाहरी और भीतरी वृत्तिया में भी निरोध नहीं हैं! ऐसा नही है कि 
थाहरी चृत्तियों दा निरोध करने से भीतरी वृत्तियाँ साथव के विपरीत हो 
जायें । 

चित्त की जितनी भी भदी-दुरी वृत्तियाँ है उनका समावेश प्रत्यक्ष, अनुमान, 
आगम, (आप्तोपदेश), मिथ्याज्ञान, विकल्प, निद्रा और स्मृति वे अन्तगंत हो 
खाता है । 

पातजल योगदर्शव का एक्मान यही उद्देश्य हैं कि निरोप्र के द्वारा आत्मा 
की बाहरी वृत्तिया को बन्द करवे आत्सा की भीतरी बृत्ति का जया दिया जाय। 
जब आत्मा की यह भीतरी वृत्ति जग जाती हैं तय साधक वो कुछ करने के लिए 
शेप नही रह जाता हूँ ! उसी को यागावस्था, सानिध्याबस्था, कैवल्यावस्था और 
भरमानन्द की अवस्था वहा जाता हूँ । 


समाधि का स्वरूप और उसके भेद 


समाधि का स्वरुप 

संपूर्ण सकल्‍प विक्त्पा, आश्ञाआ, अभिरापाओ और तितिक्षाओं से मत को 
आून्य (बिमुख) वर देना ही 'समाथि' है | ऐसी समाधिस्थ अवस्था में मन 
अचचलछ हो जाता हूँ और जीवात्मा तथा परमात्मा का भेद मिट जाता है | यह 
चरमात्मा 'प्रत्यन चैतन्य' या 'परम अहम्‌' कहा जाता है । इसी प्रकार जीवात्मा 
यो वाह्य प्रपन्र! या क्षुद्र अहम्‌' कहा गया हूँ । जीवात्मा में यह परम अहम, 
झुद्र अहम स ढका रहता हैँ ऐसा तव होता है जब मनुष्य में देहाभिमान 
और बौद्धिक बल का प्रावल्य होता हूँ । यह देद्दाभिमान और वौद्धिक शत्विया 
जव विध्यस्त हो जाती हूँ तव जीयात्मा में 'छुद्र अहम्‌' का आवर्ण छितर होतर 
4रम अटम्‌' वा उदय होता है । इसी वरमोच्च स्थिति को काने के लिए सनावि 
घी आदश्यपता हैं । 

बेंद, उपनिपद्‌ और दर्शन आदि विद्याओ या शास्त्रों में समाधि” वी अनेक 
तरह से ब्यास्या को गयी है, विन्‍्तु उन सब वी व्याय्याआ वा एक ही 
अन्तिम छट्ष्य है . जीवात्मा की परमात्मा के साथ एकता । इसी छिए समाधि 
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को ज्ञान का उदय, मन के सकल्पों की क्रिया का विनाझक और चित्तवृत्तियो को 
विस्मरण कर दने वाडी कहा गया है । 
समाधि के भेद 
पातजछ योग दशन में समाधि के दो भेद बताये गये है समप्रज्ञात और बस- 
अज्ञात । इनमें भी सम्रज्ञात समाधि के चार अवान्तर भेद क्ये गये है, जिनते 
नाम हैं वितर्कानुगम, विचारानुगम, आतन्दानुगम और अस्मितानुगम । 
विनर्कानुगम आकाशादि पचभूता और झब्दादि पचतत्त्या से सम्बन्बित 
समाधिका नामही “वितर्कानुयोग' है । उसके भी दो भेदहै सवितक' और 
निवितर्व '। (१) सवितर्क वितकलुयोग समाधि का अपरनाम स्िवल्प' भी: 
है । ग्रहण करने योग्य जो आकाशादि स्थूठ पदार्थ है उनमे शद, अर्थ और 
ज्ञान के विकल्पा से चित्तवृत्ति को निर्म करवे- साधक जब अपन 
स्वरूप ज्ञान को भुलाकर ध्येयज्ञान की ओर प्रवृत्त होता हूँ तब उसको: 
“निबितक” समाधि बहते हैं ॥ इस समाधि में विकल्पो कया अभाव होने के 
कारण इसको निविकल्प” समाधि भी कहते है । 
विचारानुगम : पाँच सूक्ष्म तन्‍्मानाये, मन, बुद्धि, जहकार, प्रशति और 
दस इच्दरियों में होने वाढ्ली समाधि का नाम “विचारानुगम'” है । उसवे 
इन सूक्ष्म विपयो की सीमा इन्द्रिय से लेकर अलिंग (प्रकृति) पर्यन्त है 
(सूक्ष्मविषयर्तव चालिगपर्यवसानम्‌) । इस समाधि के भी दो अवान्तर भेद 
है 'सविचार' और 'निविचार' 
आदनन्‍्दानुगम : अन्त करण की निर्मेल्ता से उत्पन्न होने वाले जो हप॑, जामोद, 
ाहटाद आदि भ्रवृत्तियाँ हूँ उनमें घारण वी जाने वाली समाधि का 
'आनन्दानुयोग! कहते है। इसके सवध में इतना जान छेना आवश्यक है, 
“वितर्क! और 'विचार' दोनो जड (दृश्य) पदार्थों मे और 'आनन्द' समाधि 
का क्षेत्र पड तथा चेतन (आत्मा) दोना में हैँ । 
अस्मितानुयोग ; पुरप (चेतन) और बुद्धि की एक रपात्मदता प्रतीत 
होना ही 'अस्मिता' है। (दृष्दनदञ्नव्त्योरेकात्मतैबाल्मिता) । अत वुद्धिवृत्ति 
और पुरुष की चेतनशक्ति के रूप मे जिस एकात्मप्रतीतभाव' से समाधि वी 
जाती हैं उसीका नाम 'अस्मितानुगम' समाधि है । इस समाधि के आश्रय 
से पुरुष और प्रकृति के स्वरूपा का अलग-अलग ज्ञान स्पप्ट हो जाता है । 
जय पुर्प-श्रह्ृति का भेद मिद जाता है तभी से पदार्थों वो जातृत्व का बोद 
हाता है । उसके वाद ही साधक स्पष्ट ही कैवल्यावस्था को प्राप्त करता हूँ । 
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सम्नप्नज्ञात: सप्रज्ञाद समाधि के जो बनेक त्तरीके (भेद) ऊपर बताये गय हैं 
उनसे आन्तरिक तवा बाह्य पदार्थों की वात्वविक्ता का वाव हो जाता है। जय 
उनके यवार्थ स्वरूप वा जान हा जाता है तब सभी विषयों से चित्त या सम्बन्ध 
छठ जाता हूँ । यही परम याए वी अन्तिम अवस्या असप्रज्ञात' समाधि है । इस 
अन्तिम अयस्था पर पहुँचहऋर यागी इस विपयापन्र ससार से अपना नाता ताः 
लेता है और मुक्‍्तावस्था वा आनन्द प्राप्त करता हूँ । जीवन की इस चरम 
पुम्पाथ वी स्थिति का प्राप्त कर लेते पर पुरुष दु ख-दैन्‍्य से छटकारा पा लेता है। 
कंयल्य की भ्राष्ति में समाधि का योग 

यह जा दृश्यमान चराचर जयत्‌ है उसका एकमात्र कारण या नियन्‍्ता चेतन 

ब्रह्म है जिसके दा रूप है. व्ययत भौर अव्यग्त । उसवा अव्यवत रूप ही व्यवत 
जगत्‌ का अनुप्राणित वरता है । बह व्यदत रूप इन्द्रिययोचर है और उसी वा 
अपर नाम दाहय प्रपक्त ह। उसका अब्यवत रूप अतीन्द्रिय है और उसी वो 
प्रायक्र चैतन्य! कहा यया है । बाहय प्रतच” परिणामी (परिवतनशीछ) हांता 

है, यबक्ति प्रित्वक्‌ चैतन्य उपरिणामी (निय) हांता है । 

दूध में मववन वो भानि वाहम प्रपच और प्रत्यकू चैतन्प का सम्बन्ध है 

दूध के अधु-अणु में मवजन व्याप्त हैं, किन्तु जब तक उसका मया नहीं जाता तब 
तंवः हम उसके व्यस्त रूप में विद्यमान मक्षसन को नहीं देख पाते हैं । समाधि 
एवं प्रकार की मथानों हैं) जब तक समाधि का लाश्चय नही लिया जाता तब 
तक बाह्य अपच और प्रयर्‌ चैतन्म का ज्ञान नहीं प्राप्त किया जा सकता । 
यह समाधि क्या हू ? इखिया दा नियृद्वीत करना और मन व समस्त सकत्या 
का शून्य कर रऐेना ही समाधि है। निरद्ध मन से ही परमात्मा वा साक्षात्तार किया 
जा सकता है । उस समाविस्थ अवस्था में समस्त इस्द्रिय-ब्यापार निश्चेष्द एव 
निरपेक्ष्य हो जाते है जार इसलिए सारा वाहय प्रपघच तिराहिंत | जब इन्द्रिय 
लिश्चप्ट हो जाती है और समस्त बाह्य श्रपच तिरोहित दवा जाता है तभी बैवल्य 
की प्राप्ति होतो है। अत बैबल्य की प्राप्ति में समाधि वा सहयोग सर्वोपरि है । 


योग के आठ अग 


पहले भी कहा गया है किइस चचल चित्त बे एकाग्र करना ही थाग' है। 

जिन तरीको से उसको एकाग्र विया जाता है उन्हें ही :अप्थययोग बहा गया 

है । में आठो,अग ऐसे परस्पर जुडे हुए है कि उन सबकी सर्वागीण सिद्धि के 

विना मोगविद्या का महान्‌ उद्देश्य प्राप्त नहीं उिया जा सकता है । इस महान्‌ 
भा० द०-२१ 


भारतोय दर्झव ३३० 


उद्देशय, अर्थात्‌ योगदर्शव में जिनको 'सिद्धियाँ बहा गया है, वो प्राप्त करने 
के छिए जिन आठ अगी का विधान बताया गया हें उनके नाम है * १. यम, 
२ नियम, ३ आसन, ४ प्राणायाम, ५ प्रत्याहार, ६ धारणा, ७ ध्यान, 
और ८ समाधि | इनमें से प्रथम पाँच बहिस्य और अन्तिम तीन अतरग योग 
बहछाते है। योग सूत्र' (३।४) में इन अन्तरग तीन योगो को 'समर्भा वहा गया 
है, क्योरि उनके प्रयोग से ही यह मन-मानस सयगित होवर सिद्धि का अधिकारी 
बनता है । 
घहिरग साधन 
१ यम :; सत्य, अहिंसा, अरतेम, बह्मचर्य और अपरिग्रह बा सम्मिलित नाम 
ही यम है । 

क्सी भी प्राणि को मत, बचत और कर्म से किसी भी प्रकार का कप्ट 
न पहुँचाता ही 'अहिसा' है | हित की वामना से कपटरहित अन्त करण के 
द्वारा किया गया प्रिय झब्दा का प्रयोग ही सत्य' है। मन, वचन और वर्म से 
किसी भी प्रवार का किसी दूसरे व्यक्ति के अधिकार का अपहरण न करवा 
ही 'धस्तेय' है। मन, वचन और इन्द्रिय के वाम-विव्रारों का स्वेथा परित्याग 
करता ही 'ब्रह्मचय' है । इसी प्रकार शब्द, स्पर्श आदि कसी भी भीग-स्रामग्री 
का सचय ने करना ही अपरिग्रह! बहलाता है । 

इस पचावयव यम को सार्वभौम महाव्रत' कहा जाता हैं । किसी देश, 
बाल तथा जीव के साथ व किसी भी उद्देश्य से हिसा, असत्य, चोरी, व्यभिचार 
आदि का आचरण न करता तथा परिग्रह (आसक्ति) से विलय रहना ही 
सारवभौम महाव्रत' है । 
२. नियम : पवित्रता, सत्तोप, तप, स्वाध्याय और ईइ्वरप्रणिघान में एकचित 
'रहना ही 'नियम है । 

वाहंय व्यवहार तथा आचरण रे सात्विक पदार्थों को पर्चिजतापृवेंक आवरण 
करना और ममता, राग, द्वेघ आदि भीतरी अबगुणों का परित्याग करना ही 
“पचित्रता' है | सूख-दुख, ठाभ-हावि की स्थितियों मे भी स्वेदा प्रसनपित्त 
बने रहता ही सतोप' है । मत तथा इन्द्रियो दे निग्रह के लिए जो धर्माचरण 
ओर त्रत॒ क्यें जाते उन्ही को 'तम कहते है । कल्याणकारी शास्नों में प्रवृत्ति 
जऔर एकान्तमन से इप्टदेव का गुणानुवाद ही 'स्वाज्याय' है। मन, बचन और 
कम से ईश्वर वी भक्ति करने का नाम ही 'ईश्वरप्रणिवान' है ७ 

इनके विपरीत हिंसा, द्वेप, दुख बौर अज्ञानादि वी जतक श्रवृत्तियां वो 


ब्३१ योग दर्सनत 


चारम्वार अपनाना, उतसे छगाव रखना ही 'प्रतिपक्षभावना' कहलाती है। हुसा 
चा आश्रय लेना, भोग पदार्थों का सग्रह करना, असताप, तप, स्वाध्याय और 
ईदवर के प्रति बुरे विचार छात्रा ही 'वितर्को हैं । 
उक्त हिंसादिया को स्वय बरने वा सास इत', दूसरा के द्वारा बराने का 
नोम वारितां और दूसरा के द्वारा क्ये जाने पर उनका समशथन करता 
“अनुमोदन” कहलाता हैं। क्ोध, लोभ और मोह इनके हैतु होते हैं। इस 
दृष्धि स इननें एगभग २७ भेद हो जाते हैं, जिनके विस्तार म जाने की 
आवश्यकता नही हूँ । 
है जासन आसन अनेक प्रकार के होते हैं, किन्तु आत्मसयमी के लिए सिंहासन, 
भद्मयासन और स्वस्तिवासन, ये तीन आसन बताये गये हैं। प्रत्येक आसन का 
अ्थाग करने के लिए यह आवश्यक है कि मेरुदण्ड, मस्तक तथा ग्रीवा सीपे रहे 
और दृष्टि तासिदाप्र भाग पर या भृकुटि पर अवस्थित रहें [ जिस आसन से 
सूखपब्व॒ अधिक से अधिक समय तवा अवस्थित रहा जा सके बही “आसन! है 
( स्थिरसुझसासनम्‌ ) । 
मत की भ्रद्वत उल्नठाआ के नाश बरने और मन को परमेश्वर में लगा 
देते से ही आसत वी सिद्धि होती है ॥7 
४ आ्राषायाम ; योगसूज' में लिसा हैँ कि आसन वी सिद्धि हो जाने के बाद 
इब्ास प्रश्सास की गति का विच्छिन्ष हो जाता ही श्राणाथाम' है। बाहरी वायु 
का अन्त भ्रवेश ही श्वास! और भीतृरा वायु का चहिंर्गंमव हो प्रश्वास' है । 
इन दाना यो जब रोबा लिया जाता है तभी प्राणामाम;वी सिद्धि होती है । 
बाद्टय, आम्यन्तर ओर स्तम्भ, इनके तीन प्रभेद हैं । 
प्राणा (हवास प्रश्वासों) के अवरोध से मन सयमभित होता हैं । प्राणायाम 
की सिद्धि हो जाने पर जीव में पाप तथा अज्ञान का नाश होकर पुष्य तथा विवेष' 
वा उदय होता है । तभी मन में स्थिरता और उसमें घारणाओ को ग्रहण बरने 
की योग्यता आती हैं (धारणासु च योग्यता मनस') 
५ श्रत्याहार * इन्द्रियः द्वारा अपने-अपने विययो का परित्याग कर चित्त में 
अधीर्प है| अते 'भ५ आफ ही; ऋणाह्मएर है; एल्पीपपपरपपेो, फफ्हत्परप्प- 
नुकार इवेन्द्रियाणा प्रत्याहार ) ! इन्द्रिया द्वारा विययो वा साथ छोडने के कारण 
साधक वाह्ययज्ञात से विरत ही जाता हैँ । इन्द्रिया को अपने वद्च में कर छेने के 
यआद साधक (प्रत्याहार' की स्थिति में ल्‍्वथ पहुच जाता है) 
योग ने उक्त पाँच जग वाह्य समाधि से सम्बस्बित है । 


भारतीय दर्शन ३३२ 


अंतरग साधन 

योग के आठ अग्रो की भूमिका में कहा जा चुका है कि उनमें तीन अतरग 
और पाँच वहिरय सावन होते हैं । आदि के अतरग साधनो का वर्णन किया जा 
चुका है । अन्त के तीन वहिरग साधनों मे 'धारणा' का पहला स्थान हैं । 
६. धारणा: योगसूत” (३१) में कहा गया है कि चित्त को किसी एक देश 
में स्थिर कर देने का नाम ही धारणा” है (देशवन्धादिचत्तस्य घारणा) । स्थूछ 
हो, सक्ष्म हो, भीतर हो, वाहर हो, किसी भी एक ध्येय में चित्त को एकनिप्ठ- 
कर देना ही 'घारणा' है । 
७ ध्यान: ध्यान का धारणा से अभिन्न सम्बन्ध है। 'घारणा' के प्रसग में जिस 
ध्येय वस्तु का उल्लेख लिया गया है उसी में चित्तवृत्ति की एकाग्रता को, 
तैक्ृधारा या गगी-प्रवाह की भाति, अविच्छिन्न रूप से अनवरत रूप में छगायें 
रखना ही “ध्यान! है! व्यावहारिक दृष्टि से ध्यान का जो आशय ग्रहण किया 
जाता है, योग की दृष्टि उससे भिन्न नही है । 
< समाधि: जिस समय केवल घ्येय वस्तु ही आभासित होती है और अपने स्वरूप 
का शान भी नहीं रहता उस समय वही ध्यान 'समायि' कहलाता है। ध्याव 
में ध्यास, ध्याव तथा ध्येय तीनो वस्तुओ का अस्तित्व बना रहता है। किन्‍्त 
समाधि में उनका अन्तर मिटकर वे एकाकार हो जाती हैं । 

यह समाधि दो प्रकार की है 'निवितर्क' और 'निविचार!। पहली समाधि 
स्यूछ पदार्थों में और दूसरी सूक्ष्म पदार्यों में होती है। ये पदार्थ भौतिक भी 
है और आध्यात्मिक भी । सासारिक पदार्थों की समाधि सासारिक दृष्टि से 
और आध्यात्मिक पदार्थों की समाधि आध्यात्मिक दृष्टि से फलपद है। मुवित के 
इच्छूक साधक को आध्यात्मिक पदार्यों में समाधिलाभ करना चाहिए । तभी 
कैवल्य को प्राप्ति होती है 3 

इस भ्रकार योग दर्शन के ये आठ अग साधक की सद्गति के कारण हैं। 
इनके सम्यक्‌ अनुष्ठान से पाप का विनाश ज्ञान का उदय और विवेक की 
प्राप्ति होती है (योगाइ्गानुष्ठानादशुद्धिक्षये ज्ञानदीप्तिराविवेकस्यातेः) । यही 


इनका प्रयोजन है ॥ 


भूतविजय और सिद्धियों का स्वरूप 


भूतविजय न 
योग की जाठ सिद्धियों का निरूपण एवं उनके प्रयोजन का स्वरूप 


इ्3३ योग दक्ष 


अ्तिपादन करने से पूर्व मूतविजयी (योगी) के स्वरूप का परिचय प्राप्त करना 
भावश्यक है। भूतविजय और उफ्त आठ सिद्धियो का ऐसा सम्बन्ध है कि उतकी 
योजना की सार्यक्ता के छिए हमें पहढे भूतविजय को जानना आवश्यक हो 
जाता है । 

पतंजलि के सूत्र-गन्य में कहा गया है कि स्थूल, स्वरूप, सूक्षम, अस्वम और 
अर्यत्व, इन पाँच अवस्थाओं में संयमप्रयोग करने से ही 'भूनविजरय का रहस्य 
स्पष्ट हा सकता है (स्यूलस्वरुपसूक्ष्मान्वयायावित्त्वसंयमादु भूतविजयः) 

नामछ्पात्मक वस्तु को ही स्थूछ' कहते हैं, जैसे घट, पट । मृत्तिक 
उपादान 'स्वहूप' के अन्तर्गत परियणित होते हैं । गन्य आदि तन्मातायें सूक्ष्म 
हूँ । प्रद्माभ, प्रवृत्ति और स्थिति, ये तीनो गुण “अन्वय' बहे जाते हैं, जो सभी 
पदायों में अवस्थित रहते हैं। आत्मा का भोगापवर्ग लोलाविकास ही 'अर्थवत्त्व/ 
कहटाता है । 

प्रत्येक दृश्य वस्तु के मे पाँच रूप हैं ॥ क्रमशः इन पाँचों रूपो में समम-प्रयोग 
करना ही भूतविजप कहछाता हैं । इसके समम-प्रयोग से इनके स्वरूप क्‍य 
यथयायं ज्ञान प्राप्त हो जाता हैं । इस क्रिया में जब योगी भ्रवृत्त होता है, तब 
चस्तुओं के पाँचो रुप, एक के याद दूसरा, दृष्टिपथ में का जाता है। उदाहरण 
के लिए नाम-रूपात्मझ घट में समम-प्रयोग करने से उसका स्वरूप उपादान 
(पृथ्वी), गन्च आदि तन्मात्रायें सत््वादियुण और उसवी छीलानिकासमात्र, 
जो आन्नातावस्था है, स्वयमेद साधक के समक्ष खुल जाती है । 

इस भूतों के ययार्थ स्वरुप-ज्ञान से यह होता हूँ कि उनके प्रति साधक के 
हृदय में जो आसकिति, विरकिति और ग्लानि आदि है वहू सदा के लिए मिट 
जाती हैँ । उसी को मूतविजयी या योगी कहते हैं । ड 

इन भूतादियों से सम्बन्ध स्थापित करके जब तक हमें यह ज्ञान नहीं हो 
जाता कि वे स्वप्न में देखे गये पदार्थों की माँति अत्षत्य एँव निरर्थक हैं और 
उनसे अनुराग-विराग करके चित्त को व्यय में नहों भरमातरा चाहिए, तब तक 
हम भूनविजयी (योगी) नहीं कहे जा सवते | एक वास्तविक योगी को यह 
सारा जगतु स्वप्तमय छगता है और इसलिए ससार की समृद्धि और विनाश, 
दोनो से वहू विचल्ित नहीं हीता । 

उक्त पच महामूतो का जो स्वरूप दिखाया गया है वह वाह्य है। उसके पाँच ही 
आम्यन्तर रूप भी हैं। जब वाहय रुपो पर योगी विजय आप्त कर छेता है तब 
आपम्पन्तर रूप भी उसके वद्ववद हो जाते हैं ! यही भूतविजय या योगावस्था हूँ। 
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सिद्धियाँ 

भूतविजय के प्रतिपादव के बाद अगला सूजन, सिद्धियो का स्वरूप प्रस्तुत 
करता हूँ | वह बताया गया हैं कि भूतविजय के बाद ही सिद्धियो (विभूतियों) 
वा श्रादुर्भाव होता है : (ततोडणिमादि प्रादुर्भावः फायसंपतु तद्ध्माभिधातदच्) । 
इन आठ सिद्धियो था विभूतियों के नाम है - अधिमा, रूघिमा, महिंमा, प्राप्ति, 
प्राकाम्य, वशित्व, ईशित्त और यत्रकामावसायित्व | इन आठ सिद्धियो वा 
प्रयोजन अपने में चमत्कार पैदा करना न होकर, योगाम्यास में मिरत रहकर 
सुक्ति्ाभ प्राप्त करना है । यह मुक्तिलाम, सिद्धियों पर विजय करना नहीं है, 
बल्कि योगी के लिए मुक्ति तक पहुचानें का उपाय हैं। इन सिद्धियों को योगी 
के लिए इस हेतु आवश्यक बताया गया है कि वह आत्मदर्शन करके अन्तिम ध्येय 
मोक्ष को प्राप्त कर सके । 

१. अणिमा : अणु' शब्द से अणिमा' सिद्धि निष्पन्न हुई हैं। किसी भी 
पस्तु के अत्यल्त सूक्ष्म हिस्से को 'अणु' कहते हैँ ॥ उसका उपयुक्त पर्यायवाची 
शब्द है सूक्ष्म | स्थूल देह की अपेक्षा, इंद्रिय सूदषम है, उनसे मन, मन से बुद्धि 
और वुद्धि से आत्मा सूक्ष्म है । सूक्ष्म की पराकाप्ठा आत्मा में समाप्त हो जाती 
है । इसलिए “में! जो आत्मा का वाची है, 'अणिमा' कहताता हूँ । में ही वह 
सूक्ष्म हूँ, मुझ में ही वह परम सूक्ष्म निहित है और अभिन्नसत्तास्वरूप मैं ही 
वह सूक्ष्म हूँ; इस भ्रकार की प्रत्यक्ष अनुमूति का नाम ही 'अणिमा' है। वह 
मुक्ति की सन्रिहित अवस्था है । उसको प्राप्त करने के लिए शास्त्र और उपदेश 
तो उपयोगी हैं ही, उनमे भी साधना सर्वोपरि है । 

२. रूधिमा : लघु! शब्द से लषिमा' सिद्धि निष्पन्न है । लूघु कहते हैं हलके को; 
जैसे पक्षी के रोयें और रुई के रेशे | लूघुत्व का यह्‌ बोध जब उस पराकाप्ठा 
को पहुँच जाता है कि उससे छूघु कुछ हो ही नहीं सकता, उसी स्थिति का 
नाम “लघधिमा' है। यह छपिमा आत्मा में विद्यमान है। परम छघु मुझ में ही 
नित्य निवास करता है' यह प्रत्यक्ष अनुभव ही 'लपिमा” विभूति कहलाती है। 
३. महिमा : महत्त्व की जो पराकाष्ठा है, अर्थात्‌ जिससे महत्‌ कुछ हो ही नहीं 
सकता है उसे महिमा” कहते हैं । यह महतत्त्व देश-काल की अपेक्षा भी महत्तर 
है। यह तो आत्मा के प्रकाश से प्रकाश्चित और आत्मा की सत्ता से सत्तावात्‌ 
है। इसलिए आत्मा ही महतत््व कहलाता हैँ। परम महत्त्व एकमात्र आत्मा 
में ही नित्य विद्यमान रहता है, उसी का नाम “महिमा है । मृहिमा, परमात्मा 
का ही अपर नाम हैँ । में ही वह परम महिमा हूँ, मुझ में ही वह परम 


इ््श्५्‌ योय दर्शन 
महत्‌ विक्तास्तन है" 
जाता है 
४ प्रास्ति: सब तरह के पदों ब्ती सुदमता का नाम ही प्राप्ति! है। मैं 
सत्स्वरुप हूँ क्षौर जहाँ भो जिम चस्तु का मस्तित है बहाँ-वहां में ही व्याप्त 
हूँ, यह प्रत्यक्षानुनद ही 'प्राप्ति' विनूति है। मूठययी (योगी) वे अतिरिक्त 
इस आ्राप्ति' विनृति के अमाद में सारे नतुप्प क्ठेश दा अनुमब बरले हैं । 
५ प्रावाम्य : वा अर्य हैँ इच्छा का जवनिषात्‌ (सबस्पनिद्धि) । जा सृष्टि, 
स्थिति, प्रयय वा अवोब्वर हैँ, जो आमा में मैं रूप से विद्यमान है उसी 
को इच्छाशक्ति बहते हैं । इस इच्छाझवित का अनुवर्तव करने अर्थात्‌ ईश्वर 
प्रणिधान बरने ये! वाद फ़िर इच्छा नाम कौ कोई वस्तु नहीं रह जाती है। 
जो छोटी-छोटी अगणित इच्छायें हूँ वे उस महतो इच्छा में मिल जाती हैं, श्मिसे 
योगी के मन में किसी भी इच्छा या वासना वा उदय नही होता है। यहीं 'प्राकाम्याँ 
विभूति का कआाद्यय है । 
६. बशित्व: वश बहने हैं आवीन! को ! भूत और मौतिक रूप में यह जो 
कुछ भी प्रकाशित हो रहा हैँ वट सब आत्मा से प्रकाशित है। "मे साश्नय तथा 
आधार हूँ, यह सव-बुछ आश्रित तथा आधेय है' इसी भ्रत्यक्षातुमटृति को 'वशित्वा 
विन्रूति बह्य जाता है । 
७ ईश्ित््व : जितनी भी स्थूछ, सूक्ष्म आदि विभिन्न उल्नुएँ हैं उदवो स्वय में 
सुनियोजित करना ही ईशित्व” है। “मैं हो इस स्घूल, सूब्म आदि जागतिक 
तथा पारमाधिक वस्तुओं का नियन्सा हूँ, इस सपूर्ण ब्रह्माण्ड पर मेरा शासन हैं 
इस प्रदार वी प्रत्यक्षानुभूति को ईशित्व” कहते हैं । 
८ प्रश्न कामादसापिस्द : जितनी भी मनोभिलापायें हूँ उतवा सर्ववा अल हो 
जाना ही 'यित कामावसाधित्त्व' है । यह वह विभूति है जिसकी प्राप्ति में वहा 
गया है र्णस्प्रमोएल्नि सबृत” मेटी सभी कामना पूर्ण हो गयी हैं। इसलिए 
जिस सिद्धि या विभूति के बाद सावक यह प्रत्यक्षानुमव वरता है कि मैं पूर्ण 
काम हो गया हूं, थद भेरे झिए बुछ भी वरना दोय नहीं है, मुझे आत्मा के 
दर्शन हो गये है! यह आत्मज्ञान की अवस्था ही यत्र कामावसायित्त्व' है। 
घिढियो का रुब्य 

सूतविजय के प्रसंग में स्यूछ, स्वरुप, सूदम, अन्वय और जर्चवत्व, इन पाँच 
भूत-स्वभावो दवा उल्सेख विया गया हैं। उबके स्वूछ स्वभाव में समम करने से 
अधिमा, रूघिमा, महिमा और प्राप्ति ये चार सिद्धियाँ प्राप्त होती हैं। इसी 


इस अयत्न जनुमद वा हो महिमा विमूति वहा 
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प्रकार 'स्वरूप' में सथम करने से 'प्रावार्म्य, सूदम मे सयम करने से वशित्वा 
और 'भन्‍्वर्या में सपम करने से 'वामावसायित्त्व' सिद्धियाँ प्राप्त होती है । 
*. इन सिद्धियो का एक्मान लक्ष्य और उद्देश्य है परमेइ्यर की प्राप्ति में साधक 
को सहायता देना । इन सिद्धियों के प्रयोग से यागी लाग भृत-भौतिक पदार्थों 
का अपनी इच्छानुसार उपयोग अवश्य कर सकते है, किन्तु उसके थे उपयोग यदि 
ईश्वरविमुस हुए तो उनका वास्तविक प्रयाजन ही नप्द हा जाता हैं। दूसरी बात 
यह कि सिद्धावस्था वी प्राप्त योगी को भी यह अधितगर और योग्यता भ्राप्त 
नही ॥ कि यह प्रकृत स्वरुप में अवस्थित ईश्वरेच्छा वे जनुट्प ससार के मूछ 
प्रवाह की रोक दे ) 

इसलिए यह सिद्ध हैं दि विभूतिया वा सदुपयोग ही साथ की कँवल्य तक 

पहुच,ने मे सहायता करता है । 


मोक्ष का स्वरूप 


यांग दर्शन के अनुसार मोक्ष का स्वर॒प जादने के लिए चित्त, जगत्‌ 
भौर आत्मा के स्वरुपो एवं सम्बन्धी पर विचार वरना धपेक्षित है। चित्त और 
जगत्‌ में क्या भिनता हैं और चित्त तथा आत्मा का वश सम्बन्ध है, इन तात्विक 
बातो को जाने विला मोक्ष या स्वरुप नहीं जाना जा सकता हूँ । 
चित्त और जगत्‌ + 

जगतू, जगत्‌ के पदार्थ और चित्त वे सम्बन्ध सें प्राचीन दर्सन-सम्प्रदायों में 
बडा विवाद रहा है। बौद्धो का अमिमत है कि जयत्‌ और जागतिकः पदार्थों 
की स्वतत्न सत्ता है ही नही । वे चित्त से प्रसत हैं । इसवे' विपरीत वेदान्दियां 
का बहना हूँ कि जगत्‌ की सृष्टि सन से हुई और बह मन में ही छीन हो 
जाता है । 

जाचार्य घम्ृंकीति को युवित है कि बुद्धि (गान) से कोई भी अनुभाव्य 
पदार्थ भिन्न नहीं हैं। बर्थात्‌ ग्राहक से प्राहय भिन्न नही है, केवल वृद्धि (जान) 
ही स्वय प्रकाशित है । जिस ज्ञान (बुद्धि) से जो पदार्प जाना जाता या ग्रहण 
क्या जाता हूँ उस ग्राहक ज्ञान से वह ग्राहय पदार्थ भिन्न नहीं है ! उदाहरण 
के लिए आत्मा की जानकारी ज्ञान से होती है। अत ज्ञान, आत्मा से भित 
नही है | वौद्धों का यह भी वयन हैं कि यह ससार कौीपत है, चित्त ने इसकी 
रचना की हूँ । हर 

चित्त ओर जगत्‌ सम्बन्धी इस प्रकार के विरोधी विचारों का यीग दर्शन 
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में ब्द्ा हो युक्त उत्तर दिया गया हैं, और बढ भी व्यावहारिर दृष्टि से 
सबकी समझने योग्य भाषा में । प्रातजलि ने कहा है कि यदि यह जयतु मन 
वल्पित हैं तो एक ही वस्तु में उनेत ज्ञाना तथा अनुमृतियों का कया दारप हो 
सकता हैँ ? उदाहर्प के हिए पर्ना मा व्यक्ति जिस छार्य को सुथकारक्ष समयता 
प्रापात्मा व्यक्ति उसी वाब वा दुल्बारत वयो समनता हैं ? इसी भाँति 
मई उसकी उपेक्षा क्यो कर देता है *ै 
इन युक्तियों एवं सेव दृष्टि में आने बादे तस्यों से ज्ञात होता है कि शान 
और पदायों का सम्बत्य भिन्न निन है ॥ उन दोनों में दाय बल्तर है। यदि हम 
उस जशगत्‌ को बल्दित मालते है तो हमारे व्यदहाश में इसको पत्यक्षानुमूति 
होती चाहिए फ़ि देवदत्त के मत में जिस वल्यना का उदय हुआ है, वहो उल्पना 
उसी रूप में यदमदन आदि वे मन में क्री उदित हो । विल्नु ऐस्ग होता नहीं 
क्षत्र पदार्य जौर ज्ञान, दोनो लिन हैं, मन से इस जगत वो उत्पत्ति नहों हुई है 
और जो ये दृष्यमान पदार्य हैं ये स्वप्नवत्‌ नहीं हैं 
विज्नानवादी बौद्धों और दृष्टितृप्टियादी वेंदान्लियों के समक्ष योग दर्शन 
के आधायों ने जयत्‌ जौर लाग्रतिश पदों सो दस्वुस्यित्ति झानने के! लिए बदी 
ही सुखर युक्ति प्रस्युत वी है । व्यास के योगमाप्य' में पट्ा गया है कि जब 
हमारे समक्ष कोई बल्तु उपस्पित होती हं तो हम एक हो काए में उस वस्तु के 
सारे अगो को नहीं देख पते । ८गटरुप के टिए हम पहठे घट का बाहरी और 
तब भीतरी नया नीचे व्य नाग देस्ख़े हैं | इसके जतिरिबत यदि चित और अन्य 
जागतिक पदायों वो अटा-अठग न झाना जाय ता घव्जान से पटनान का हो 
जाना भी समव होगा 4 
इसछिएु लोज-ब्यवह्यार वी दृष्टि से भी यह सिट हाता है कि घटनान 
प्र पठणान वी भांति ही चित्त और पगतु भिद लिय हैं । इसी प्रदान मन से 
बाह्य पदार्थों की रप्टि नहीं हुई है; वल्कि बाह्य साहू और उनके घद-पटादि 
पदायों वा अपना स्वतन अस्तित्व है । 
रित्त और भात्ना 
बौद्धो वे मतानुग़ार चित्त या घुक्धि ही सत्तावाव्‌ है। उसी की प्रेरणा से 
जयते का सारा कार्य-व्यावार सचाहित होता हैं । उसके उतिरिक्त बात्मा नामक 
बस्तु दा कोर्ट अस्तित्व हैं हो नही । योग दर्शन में, वौद्धा वे उद्त मत के विदद्ध, 
च्त्ति से प्टमा को नित माता गया हैं ओर यह स्थिर बिया गया है कि केवछ 
वित्त (बुद्धि) से ही बाय नहीं चछ सरता है । चित्त की बूनियों का भोरता एव 


द्व 
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ज्ञात्ता पुर्ष (आत्मा) है , क्योवि यह अपरिणामी हैं और इसलिए चित्त 
वे परिणामों वा साक्षी तथा विभु भी हैं (सदा झ्ाताशिचतपुत्तयस्तत्ममोः 
प्रदंपस्थापरिणामित्वात्‌) । इस मन्तव्य से यह स्पष्ट हो जाता है तरि चित्त 
(वृद्धि) में परिणाम (परिवर्तव) होते है, आत्मा में नहीं। चित्त मय है, 
आत्मा ज्ञाता । चित्त, आत्मा वे अधीन है, आत्मा उसबा अधिप्थाता या स्वामी 
है। 

क्योंकि चित्त परिणामी पदार्थ है । अत बहू जड और अनित्य हैं। जड़ 
और अनित्य होने से बह स्वभावतः' ज्ञेय हैं, और इसीलिए उसको स्वभावत 
ज्ञाता आत्मा की बावश्यक्ता होती हैं। चित्त में जय भी जो परिणाम होते हैं 
उनको आत्मा जातता रहता है । 

किन्तु बौद्ध दाशनिक चित्त को परिणामी स्वीवपर करते हैं हुए भी यह नहीं 
भानते कि उसके परिणामा वा साक्षी बात्मा हैं। उन वथन हैं कि जड़ 
होते हुए भी चित्त स्वप्रकाश हो सकता है । जैसे जड अग्नि घटादि दूसरे पदायां 
को भी प्रकाशित वरती हैँ और स्वयं को भी । विन्तु आचार्य पतजलि के 
मतानुसार धद्मदि पदार्थी वी भांति चित्त भी पर-प्रकाध्य है। वह दृश्य है। अग्नि 
जो जड़ है, दुसरे भटादि पदार्थों को तथा स्वय को प्रकाय्ित करती हुई भी 
धह नही जानतो है कि बह प्रकाश कर रही है। इसलिए प्रकाशक अग्नि में 
ज्ञान न होने के कारण उसवो भी द्रप्टा (मात्मा) को आवश्यकता होती 
है। 

अत जात्मा की चित्त से पृथक्‌ एवं परमोच्च सत्ता है । आत्मा, चित्त (बुद्धि) 
का अधिष्ठाता था स्वाप्री है । 

इस प्रकार चित्त और जगत्‌ तथा चित्त और आत्मा की सत्ता एव 
वास्तविवता को जानने के बाद ही मोक्ष का स्वरूप जाना जा सकता हैं । 

जितने भी दर्शन-सम्प्रदाय हैं उद सब का एक ही अन्तिम ध्येय है दुख 
और बन्धन से छुटकारा पाना | इसी बात वो महँपि ग्रोतम ने कहा है तदत्यन्त- 
विमोक्षोश्पवर्गं. अर्थात्‌ दु ख की सर्वेथा निवृत्ति ही मोक्ष (अपवर्ग) है। न्याय 
दर्शन का यह अपवर्ग' शब्द बडा ही प्रभावोत्पादक एवं युक्तिया के द्वारा 
परक्षित है। वेदान्त मे मोक्ष बी परिभाषा करते हुए दुख दी आत्यान्तिक निवृत्ति 
को तो स्वीकार किया गया है,किन्तु वहाँ परमानन्द की प्राप्ति को मोक्ष कहा सथा 
है। वेदान्तियों की इस परिभाषा के विपक्ष में नैयासिवों का दूथन है कि 
दुझ्निव॒त्ति तो यत्नसाव्य (पुस्पार्यसाथ्य) है, विन्‍्दु आरन्द प्राप्ति नही? 


इ३९ योग दर्शन' 


बह तो आत्मा को स्वत प्राप्त हो जाती है । उसके लिए अलग से चेप्टा 
मरने की आवश्यकता नहीं होती ! 

वौद्धों वे अनुसार “निर्वाण' ही मोक्ष है। बहाँ 'निर्वाण' वो दु सनिवृत्ति 
का पर्याय नही माता गया है, बल्वि उसका आश्यय है 'बुझ जाना । वुस्च 
जाता' अर्थात्‌ शून्य हो जाना । शून्यवादी वौद्धो का मही निर्वाण, मोक्ष है । 
परिणामवादी जैनों वार आत्मा, शरीर-परिणाम का होता है। 

योग दर्शन के वरिप्द मचा पतजछि वा मोक्ष-विषयवः सिद्धान्त कुछ भिन्न 
है। पठलकि मे मोद्ष वे लिए वैवरय! दाव्द वा प्रयोग किया हैं। कँवल्य 
अर्थात्‌ केवल उसी का होना' । थर्वात्‌ आत्मा अपने-आप में अवस्थित हो, 
किसी के साथ उसवा कोई सम्बन्ध दे हो । इसी लिए 'मैवल्य” शब्द न तो 
“मोक्ष' शब्द वी अविवल जनुट्धति है और न अपवर्ग' शब्द की ही । 

पत्तजलि ने आत्मा-सम्वन्धी अनेया दर्शनो की उक्त मान्यताओं का सण्डल 
मरवे यह सिद्ध किया हैं वि थात्मा परिणामशून्य तथा सचेतन है। उन्होने लिखा 
है 'पुरुप को भोग तथा अपवर्ग प्राप्त करने के बाद मन और बुद्धि व जो अपने 
कारण में सीत हो जाना हैं, अर्थात्‌ चेतनशवित (आत्मा) वा अपने प्रद्वत स्वरूप 
में अवस्थित हो जाना है, वही मोक्ष है' ( पुणपार्थ धूयाता गुणाना प्रतिप्रसव: 
कैयल्य स्वस्पप्रतिप्ठा या चितिशक्तिरिति) । 

सोग के अनुसार गुणों में कार्य-कारण-माव उत्पन्र होकर चार्यक्षमता भा 
जाती है । ये गुण जब अपवर्ग प्राप्त बराने में प्रवृत्त होते है तब अपने- 
अपने पारणो में छोन हो जाते हूँ । व्युत्यान-निरोध सस्वारों वा मन में, मन का 
अस्मिता में, अस्मिता का बुद्धि में और बुद्धि का अध्यवत प्रकृति में छोन हो जाने 
की सिद्धि को ही दैवल्य' कहा गया है। तदनत्तर सम्पूर्ण योग समाप्त हो 
जाते हैं और मन, बद्धि, चित्त, अहकार का कोई सम्बन्ध नहीं रहता। जात्मा 
में इनका सम्बन्ध ये रहना ही तो वन्‍्धन” हैं और इनका सम्बन्ध विच्छेद 
हो जाना ही ववल्य! हैं । 

महपि पत्तजलि के बैवल्य में परमानन्दप्राप्ति और ब्रह्मसाक्षात्तार आदि 
अच्य दर्शन-सान्यताओं पर कोई बिचार नही किया गया है। पतजलि मे द्िना 
किसी बरण या करण वी निया के, बात्मा ये स्वरूप की स्थिति को 'कवर्य 
बहा हू | इस प्रकार वे वैवल्य में दुखात्यन्तिकतिवृति और परमानन्दप्राष्ति का 
स्वत अन्तृर्माव हो जाता हैं। इसलिए पवल्य से वेब चेतनारूप स्थिति होती 
है । पतजलि का यह ठैवल्य जड भाव नहीं है, बल्कि प्रदाद्यरूप हैं । जैसे दीपक 


आरतीय दर्शन बडे 


अपने आप का तथा अपने आस-पास के घटादि पदाया को भी प्रभाशित करता 


वैसे ही कैवल्य वी स्थिति हू । 
योग दर्शन के अनुसार यही मोक्ष का स्वरूप हैं । 


ईइवर 


सभा दर्शनों की भाति याग दक्षन में भी अपने ढय से ईश्यर के स्वरूप वो 
सिद्ध विया गया है। योग' वी परिभाषा में बताया गया है वि जिस अवस्था 
में परमेश्वर वी सत्ता, चैतन्य और आनन्द, ये तीना स्वत ही हमारी वाणी, हमारे 
भाव तथा वर्मा के द्वारा प्रकट हो जायें, अर्थात्‌ परमेश्वर की इच्छा पूरी करने 
के अतिरिक्त हमारे जीवन का दूसरा रूदय ही न रह जाय, जीव और परमेश्वर 
की उसी सातन्निष्य अवस्था का नाम 'योग' है । इस परिभाषा के अनुसार योग 
दर्शन में ईश्वर या महत्त्वपूर्ण स्थान ज्ञात हांता है । 

किन्तु इस दृष्टि से यदि हम पतजलि क 'योगसूत्र' वे' उस प्रसंग को देसते 
हैं, जहाँ ईदवर का प्रतिपादन किया गया है, ता हमे ज्ञात हाता है कि वहाँ ईश्वर 
बा, सैद्धान्तिक दृष्टि की अपैक्षा व्यावहारिक दृष्टि से मूल्य औँफा गया है। किस्धु 
बह दृष्टव्य है किः व्यासभाष्य' और उत्तरवर्ती आचार्या ने अपने ईश्वर सम्बन्धी 
सिद्धान्त की पुष्टि वे छिए युक्तियाँ भी दी हैं । 
इईइवर फा स्वरूप 

पतजलि के 'योगसूज' (समाथिपाद २३) में कहा गया है थि' ईश्वरप्रणिवात 
से भी समाधि आसन (स्रि्ठ) हाती है। प्रणिघान सर्थात्‌ भविविज्येप । 
हृदय में परमेश्वर का अनुभव बरबे अपना सब कुछ उसी पर निछावर करने 
के लिए तैयार रहना ही भक्ति है । इस भक्तिविश्ेप (प्रणिवात) के ढारा ईश्वर 
"को प्राप्त किया जा सकता है । ईश्वर का ऊक्षण देते हुए अगले सूत में कहा गया 
है: बलेशकर्मविपावादइयरपरासषघ्ट. पुरुपविशेष ईश्वर” अर्थात्‌ बलेश, वर्म: 
विपाक और अश्य से रहित पुरुषविशेष ही ईश्वर है | अविद्यादि ही क्लेश है, 
पाप-पृष्य ही कर्म है, कमों का फ्छ ही विपाव है और उस फल (विपाक) से 
पैदा €ई वासनायें ही आशय हैं । इन सवसे जो अपरामृप्ट (अप्रभावित) है उसी 
को योग में ईश्वर कहा गया है | ईइवर अनादि, मुक्त और ऐश्वर्यशाली है । 
ईदवर के ऐड्वर्य के समान दूसरा ऐडवर्य है ही नही । 

ईइवर में स्वेशवीज निरतिशयता है, अर्थात्‌ उससे अधिक गुणक्षम्पत्र कोई 
जही है। जो विर्माण वी इच्ठा लिए ज्ञान सपन्च हाकर प्राणियों पर अतुग्रह करता 


शेड घोय दर्शन 


है बी ईश्वर है ! उसरा बाचब प्रघर (ओम्‌) है | वटोपनियद्‌ में बहा गया 
है विः जम अक्षर है; अर्थात्‌ कभी ने नाप होने बाला प्रह्म है, वही परबह्म 
है । उगके ज्ञान से उपासना जिस पदार्थ की इच्छा वरता है उसको बह प्राप्त 
हो जाता है । इस प्रकार योग का ईश्वर एक झब्दमयों भावना है । उस भावना 
बा स्मरण जिये बिना ईश्वर का बोय नहीं हो सता है । ईइयर के सम्बन्ध में 
जो समस्त धम्दमय चिन्तन है उसी वो ओमू' झब्द के हारा वहा गया है । 
इस शब्द का यथा सदेत मद आने से ईइवर विपयना भाव मन में प्रवाशित 
होठे हैं। जब बम शद के उच्चारण से मन में 'ईइवर! शब्द वा अर्थ 
भछी-भाति प्रशाभित हा जाय सय प्राणिधन वी सफ्डदा भमसनी चाहिए । 
निविचार एवं निवितर्व अयात्‌ शब्दयून्य भाव से भी ईश्वर का स्मरण क्या 
जा सपता है, विन्तु व्यापव-त्रह वी भावना भदा वे बिना सभव नहीं है । 
बाहप्राभाव से ईश्वर वा चिल्तव करने वे लिए ईश्वर वो सगुण तथा साकार 
मानना आवशध्यय' है | 
ईदवरप्रणिधान 

ईइवरप्रणिधान यो समाधि वा सर्वोच्च साथन माना गया है; पयोकि ईश्वर 
कैथल ध्यान मात्र वा विषय नदी, वरन्‌ वह मदाप्रभु है, जिसकी इपा से उपासका 
मे सद पाप दूर होकर उसता मार्ग सुगप भी हो जाता है। ईइवरप्रणिघान अर्थात्‌ 
भविनिविशेषप द्वारा ईश्वर वी परम श्ृषाओं को प्राप्त किया जा सकता है। प्रिय 
जन मे स्मरण फरने से जिस ध्रकार हृदय वो सुस होता है और हृदय में उसको 
वास-थार स्मरण वरने की इच्छा होती है और उसी प्रवार ईश्वर वे स्मरण से 
भी जब हृदय थो सूख कौर उस सुझ वो विरस्यायी यनाये रखने वे एिए ईश्वर 
का वार-वार चिल्तन करने वी उत्सुवता होती है तभी ईश्वरप्रणियान (मविति) 
भी सफलता है। प्रियजन ये स्थान पर ईश्वर वो रफ़वार उसना चिन्तन करने 
से भी भक्तिभावना नो उत्तरोत्तर बद्यायां जा सकता है । ऐरे भवत को परमपिता 
प्रस्भेश्वर वी सर्वोच्च विभृति हृदय नी छुद्धता और बुद्धि वा प्रवाश मिछता 
है । 

'झस्फिएए्, मे, प्फए प्रधाज, (चेतल), बए साध्ात्वएर, होता है और व्याधि, 
अवर्मेषण्यता, सताप, प्रमाद, आलस्य, तृष्णा ओर विपयेय ज्ञान आदि जितने अन्तराय 
हैं वे सव नप्द हो जाते हैं । प्रत्यकः बहते हैं पुरष या चेतन को केवल पुरुष 
बहने से बद्ध, मुक्त पुरुष वा बोध होता है। श्रत्यवू चेतन से विश्विष्ट पुरुष का 
योघ होता है । आत्मा को श्रत्यत्‌ चेतना वहते हैं | दृष्टि वो अन्तर्मुखी दरके 
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आत्मा में ही ईश्वर को प्राप्त क्या जा सकता है । इसको स्वरूपाधिगर्मा कहते 
है, अर्यात्‌ अपने ही रुप में ईश्वर को पा छेता । 
ईबर केः अस्तित्व के प्रमाण 

ईश्वर के अस्तित्व की सिद्ध करने के लिए योग दर्शन के आचार्यों ने जो 
युकितियाँ प्रस्तुत की है उनका निप्फर्प इस प्रकार है : १---वेंद और उपनिषदो 
में ईश्वर की अनादि सत्ता को स्वीकार किया गया है और उसको प्राप्त करता 
जीवन का अन्तिम लक्ष्य माना गया है । इसलिए श्रुतिसमत होने से ईश्वर 
का अस्तित्व प्रमाणित होता है। २--जिस वस्तु का परिमाण मात्रा के द्वारा 
जाता जाता है उसकी अल्पत्म जौर जधिकतम, दो सीमायें होती हैं । ससार में जो 
अल्पतम परिमाण देखने में आते हैं उन्हें अणु' और जो अधिकतम परिमाण देखने 
में आते है उन्हे आकाश' कहने हैं । इसी प्रकार ज्ञान और शक्ति की भी सीमायें 
होती है। सवोधिक ज्ञान ओर सर्वोधिक झक्ति जिस पुरुष में हो वही परम प्रुरुष 
ईइवर है! इस दृष्टि से भी ईदवर का अस्तित्व प्रमाणित होता है। 
३--प्रद्वति और पुष्प के सयोग से सृष्टि होती है और उनके विच्छेद से 
प्रक़य । प्रकृति पुरुष, दोना अलग-अलग तत्त्व है । इसलिए बिना विसी मध्यस्थ 
के न ती दोनो का मिलन सभव है न॑ विछोह ही । यह मध्यस्थ ही प्रह्मति-ुर्प 
के सयोग-वियोग झा निमित्तकारण है और क्योकि वह जीवो के अदृष्ट के अनुसार 
ही ससार की रचना तथा सहार करता है अतः वह सर्वेज्ञ होना चाहिए। 
ऐसा सर्वज्ष, ईश्वर ही हो सकता है | अत' ईश्वर की सत्ता प्रमाणित है । 

इस तरह से योग दर्शन में ईश्वर के अस्तित्व को प्रमाणित किया गया है ! 
किन्तु उसकी जिन प्रमाणों से स्माथत किया ग्रया है उन से योग दर्शन का ईश्वर 
हमें किसी महत्वपूर्ण पद का अधिष्ठाता नहीं दिख्ययी देता । सास्य में जो स्थान 
विवेक को दिया गया है वही स्थान योग में ईश्वर को दिया गया है । 
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मीमांसा दर्शन के आचार्य और उनकी कृतियाँ 

महू जैमिनि 

मीमासा दर्शन के जादि आचार्य मर्टपि जैमिनि हुए । उनके ग्रन्य का नाम 
मीमासासूत्र' है । इस सूलग्रथ का निर्माण विक्रम के छूगभग ५०० वर्ष पहले 
हो चुका था । 

महपि जैंमिनि नें अपने 'मीमासासूज' में भगवान्‌ वादरायण व्यास का अनेक 
वार उत्लेख किया है। ऐसे स्थलों वी व्यार्या करते हुए शवर स्वामी ने लिखा है 
कि महूपि जैमिनि ने भगवान्‌ यादरायण को प्रामाणिक आचार्य के रूप में पूजाभाव 
से स्मरण किया हैं । उधर वादरायण व्यास के 'ब्रह्मसूत्र” में लगभग तीन 
बार जैमिनि का उल्लेख किया गया है और एक स्थरू पर तो वादरायण ने जैमिनि 
के मत को प्रमाण रूप में भी उद्धृत किया है। इस पारस्परिक समान और सद्भाव 
के होते हुए भी एन दोनों महर्पिमों ने अनेक स्थछों पर एक-दूसरे के मतों की 
जाछोचना भी की है । 

ऐसी स्थिति में यह निश्चित वरना कठिन हो जाता है कि इन दोनों में कौन 
पहले हुआ और इन दोनो का आपसी सबंध बया था ? 

इस प्रइन को छेकर आधुनिक विद्वानों में वडा मत-भेद रहा है । विद्वावों का' 
बहुमत है कि व्यास द्वारा उद्धृत जैमिनि, वस्तृत. पूर्व-मीमासा के कर्ता जैमिनि से 
भिन्न था | वह व्यास का शिष्य और ब्रह्मविद्या का ज्ञाता था। इसी प्रकार जैमिनि 
ने जिस वादरायण वो उद्धत किया है वह उत्तर भीमासाकार से भिन्न, पूर्व 
भोमासा का ही कोई आचार्य था । 

इसलिए, सामवेद का प्रवतंक, मोमासा गृह्यसूत्रों का रचयिता, योगाचार्य 
भोर ज्योतिपी आदि अनेक रूपो में जब हम जैमिनि का नामोल्छेख हुआ पाते 
है तो निश्चित ही इस नाम के एक ही व्यवित होने के विपय में सशय होता है | 

मीमासावार जैमिनि के सबध के अधिकतर इतिहासकारों की यही राय 
है कि ये ५०० ई० पूर्व के लपभग पाणिनि के समकाझीन थे । 'पंचतंत्र' के एक 
इछोक में चैयाकरण पाणिनि और मीमासाकार जैमिनि का साथ-साथ उल्ठेख 
हुआ है । वहाँ लिखा है कि महपि जैमिनि को हाथी ने कुचछ डाछा था । 

उन्होंने 'मीमासासूज में लिखा है कि मीमासा दर्शन की परम्परा उन्हें 
बादरायण, बादरि, ऐतिशायन, कार्प्णजिनि, कथशुक्ययतन, कामुकायन, आत्रेय और 
आलेख प्रभृति आचार्यों से श्राप्त हुई थी । ये सभी व्यक्ति इतिहासमात्य हैं, 
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जिनकी चर्चायें वेदों से छेर पुराणों तक विखरी हुई मिलती हैं। उनके नाम से 
विभिन्न विषयों पर अनेक ग्रथ मिलते है । 

इसलिए ज्ञात होता है कि मोमासा दर्शन को परम्परा जेमिनि से भी पहले 
की है, किन्तु उसके बिसरे हुए सिद्धान्तो को वैज्ञानिक ढंग से सम्रथित करनें 
एव रचने का श्रेय जैमिनि का ही है । 
दाबर स्वामो 

यद्यपि पतजलि ( २०० ई० पूर्व ) थे महाभाष्य! में आचार्य वाशइत्स्त 
के मीमासाग्रथ का उल्लेख मिलता है और इसी प्रवा।र दूसरी शताब्दी ईसवों 
में वर्तमाव आधार्य उपवर्ष और भावदास के मीमासा विषयक क्षत्तिग्रया बा भी 
उल्लेखमात्र मिछता है, किन्तु भहपि जैमिनि के बाद मोमाता दर्शन के क्षेत्र में 
आचाये शबर ही ऐसे मीमासक हुए, जिनके माध्यग्रय के द्वारा मीमासा दर्शन 
की क्षीण परम्परा पुनरुज्जीवित हुई | 

शबर स्वामी से पूर्व यद्यपि मीमासा दर्शन का सैद्धान्विव एवं ऐतिहासिक 
महत्त्व प्रतिष्ठित हो चुका था, फिर भी अन्य दर्झना की ओर से मीमासा पर जो 
सारोप एवं आफ्षेष छगाये गये थे उनका निराकरण पहले-पहलछ 'शावरभाष्य! 
में ही क्या गया । 

जहाँ तक दावर स्वामी को ऐतिहासिक जानकारी का सबंध है, कहा जाता 
है कि उनवा वास्तविक नाम आदित्मदेव था, विन्तु जैनो और बौद्धों के निरन्तर 
आक्रमणों के करण उन्होंने अपनी जीवनचर्या में आमृल परिवर्तन कर दिया 
था। दे ज्ञान की खोज में भी का रूप घारण कर जयल में चले गये और वही 
उन्होने मात्म-साक्षालार क्या । तभी से उन्हे शबर कहा गमा । 

जनश्रुति है कि शयर स्वामी पहले राजा थे और उन्हाने चारो वर्णों की 
स्त्रियों से विवाह किया था । उनमें क्षश्रिम पत्ती से सम्राट वित्रमादित्य पैदा हुए 
थे। किन्तु इतिहास की दृष्टि से थे बातें कल्पित जान पडती हैं । 

शबर स्वामी वे स्थितिकाल के रुवध में विदात्‌ एकमत नही है । विद्वाना का 
एव मत उनके स्थितिकाल की प्रामाणिकता में शावरभाष्य' का ( १०८४३ ) 
सूभ यह उद्धत करता है 

“इति भगवात्‌ कात्यायर्नों सन्‍्यते सम, मेंति भगवान्‌ पाणिनि/ 

इस सूत्र मेँ उन्होंने पाणिनि और कात्यायन, इन दो झब्दशास्त्रियो को 
उद्धत किया है, तीसरे आचाये पतजलि ( महाभाप्यवार ) की उन्होने छोड दिया 
है। अत” शबर स्वामी का समय कात्यापन (४०० ई# पूर्व ) के बाद और 
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पतजलि (२०० ई० पूर्व ०) के पहले (३०० ई० पूर्व) वे छयभग होना चाहिए । 

इसके विपरीत विद्वानों के एक वर्ग का कहना है कि 'शावरभाष्य' के कुछ 
आतरिक प्रमाणो से विदित है कि उसकी रचना गुप्तकाल में हुईं । उसमे घून्यवाद, 
विज्ञानवाद जैसे परवर्ती बौद्ध सिद्धान्तो के अतिरिक्त महायान सप्रदाय का भी 
उल्लेख हुआ है। महायान सप्रदाय की प्रामाणिव जन्मतिथि कनिप्क की चौथी 
बौद्ध सगीति' है। अत उसका स्थितिकाल ईसवी की पहली शताब्दी के बाद 
होना चाहिए $ 

उनकी जन्मभूमि के सवंध मे भी पर्याप्त विवाद है । किन्तु उनके भाष्यग्रथ 
से जो आन्तरिक निष्कर्प निकलते हैं उनसे ज्ञात होता है कि वे दाक्षिणत्य थे। उन्होंने 
काइ्मीर, पजाव, उत्तर भारत, बिहार आदि भारत के बिभिन्न अचलों का 
अ्रमण किया था, जिसका सकेत उनके भाष्य में देखने को मिलता है । उनके 
भाष्यग्रथ का यदि भाषा विज्ञान की दृष्टि से अध्ययन विया जाय तो तत्कालीन 
भारत वी आचलिक सस्द्ृतियो पर नया प्रवाश पडता है । 
मीमारा की तीन शाखायें 

जैमिनि के सूतों के बाद शावरभाष्य' का ही दूसरा स्थान है | उसी के 
ट्वारा भीमासा दशेन को स्वतश्न दर्शन का स्थान प्राप्त हुआ और वाद में जितनी 
भी कृतियाँ मीमासा पर छिखी गयों उत सबदग आधार वही ग्रथ रहा है। जैमिति 
के द्वादशलक्षणी 'मीमासासून' की अपेक्षा 'शाबरभाष्यः की अधिक छोकप्रियता 
एवं प्रसिद्धि रही है ॥ 

शावरभाष्य! के तीन प्रस्यात टीकावारो ने तीव नवीन संप्रदायों वी प्रतिष्ठा 
की, जिनके नाम हैं ; भादुठमत, गुरुमत और मुरारिमत । भाद्ट्मत के प्रवर्तक 
कुमारिलछ स्वामी हुए । कुमारिल जैसे प्रखरबुद्धि ताकिक,का ही कार्य था कि उसने 
बोद्ध- न्याय से मीमासा वी रक्षाकर दाशेनिक सिद्धान्तों वी युक्तियों एव प्रमाणों 
से घ॒र्मं का प्रतिपादन किया । दूसरे युस्मत सप्रदाय के अधिप्ठाता आचार्य प्रभाकर 
हुए । नयी मान्यताओं ने इस पुराने सिद्धान्त को अस्वीवार कर दिया है कि 
प्रमाकर, कुमारिल के शिष्य थे और गुरु की उपाधि भी उन्हे कुमारिछ से ही 
मिली थी । तीसरे मुरारिमत सप्रदाय के प्रवर्तक मुरारि मिश्र थे, जिनके मत को 
ग्रमेश उपाध्याम जैसे प्रखर एवं प्रसिद्ध विचारक ने अपनी 'तत्व-चिन्तामणि 
में प्रामाणिक्ता से उद्धत किया है । 
भाद्मत और गुरुमत की विभिन्नता के आधार 

यद्यपि कुमारिछ और प्रभाकर, दोनो की ख्याति का मृल जाघार एक ही 
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अथ, झायरभाष्य! रहा है, त्याषि अपनी-अपनी व्यास्याजा दारा दाना ने अपने- 
अपने विचारा का दा विभिन दिशाजा में विदास किया । प्रभावर ने वहती' नाम 
से शावरभाप्य! की जी व्यास्या ल्खि है उसमें सवत ही नाप्यवार वे मत 
तथा सिद्धाल्व का सण्डन क्या गया है, किन्तु बुमारिछ ने अनेत्र स्थाना पर 
भाप्यकार के मत वी अवहलना एवं जाछाचना भी वी है । यहाँ तर' कि कुछ स्थल 
ऐस भी हैं. जिनवी प्लिद्धि में प्रभाकर, भाष्ययार का समयन करते हुए अपनी 
स्वीह्॒ति दे चुके है, कमारिल ने उनका भी सण्डन कर दिया है। कुमारिलछ की 
व्यास्था में प्रभावर के मत का भी खण्डन किया गया है | 
कुमारिल को व्यास्या दा आधार, भाग्य क अतिरिक्त मृत सूजग्रथ भी 
रहा है ) शुमारिछ वे ततवातिव” स ज्ञात हाता है हि उसऊझा व्‌ठ ऐसे सगे सजा 
का भी पता था, जा न तो शावरमभाप्य' में हैं और न प्रभाकर की व्याख्या में ही। 
संख्या १ स्‌ १६ तर व सूता वे सवंध में कुमारिल ने कह है कि या तो भाष्यपार 
उनकी व्यास्था करना भठ गया था, या वह भापष्य-अश ही नप्द हा गया, 
अथवा भाष्यपार ने अनावश्यवा या अप्रामाणितर जानवर उसको छोड़ दिया । 
इसके विपरीत प्रभाकर ने अपने किसी भी ग्रथ में ऐसा काई भी सवेत नहीं किया 
हूँ। 
दृष्टि से दोना व्यास्यावारा के मन्तव्य का यह निष्कर्ष निकलता है वि 
अभाषर ने जहाँ भाष्यक्षार वा अविकय अनुव रण किया है, वहाँ बुमारित्त ने 
आवश्यवतानुसार भाप्यकार और प्रभाकर वे सिद्धान्ता वी अवहृतना करे 
अपने स्वृतत्न मत की पृष्टि की है । 
कुभारित भट्ट 
कुमारिल भट्ट मीमासा दर्षत के वरिप्ट आचाय हुएं। शयर स्वामी ने अपने 
भाप्य के हारा मीमासा की जिस परम्परा का श्रीगणेश निया उसका बैवालिद' 
ढगस आगे बढाने का वार्य विया कुमारिछ ने | उनका आाइग सद्यपि शावरमाप्य 
ही रहा है, तथापि उनवी व्याग्या में ऐस नये दुष्टिगोग भी देखने का 
मिलते हैं, जा शायरभाप्य' में नही है । वैदिय मत के विराय में और विशेष 
रूप से भीमासा दर्शन वे सण्डन में वौद्धा ने जिन नये तता वा अस्ठुत क्या 
था उनवा पाडित्यपूर्ण टग से निरसन विया कुमारिल ने । 
उनके दकश्ष-कालक वो सपंध में विद्वातु एकमतत नहा हैं। कोई उन्ह, 
'दकरदिग्विजय' व उल्लेरानुसार, मिथिल्त वा बताते हैं ता बोई दक्षिण या उत्तर 
नमारत वा ! उनके सबंध में जाज का सामान्य मत यह है कि वे दक्षिण ये विदासी 
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थे । कहा जाता है कि अपने गुर को शास्त्र में पराजित करने के प्रायदिचत्त में 
कुमारिल ने प्रयाग आकर सगम पर अग्निकुण्ड में झरीरान्त क्या था। वे जिस 
समय अग्नि में समाधिस्थ होकर जल ही रहे थे कि शकराचार्य मे वहाँ जाकर उनसे 
जीवित रहने के लिए बडा आग्रह किया। किन्तु कुमारिल ने जीवित रहना स्वीकार 
नहीं किया । 

इस दृष्टि से इतिहासकारो ने उनका स्थितिकाल शकराचार्य वे समय सातवी 
डताब्दी ( ६००-६६० ई० ) में निर्धारित किया है। 

शावरभाष्य! पर उन्हाने तीन व्याख्यान ग्रथ लिखें, जिनके नाम है 
“इलोकवार्तिक' ( प्रथम अध्याय के प्रथम तर्कपाद पर ), तत्रवातिक ( प्रथम 
अध्याय के दूसरे तथा तीसरे पाद पर ) और “टुप्टीका” ( चतुर्थ अध्याय से अन्त 
तक ) इसके अतिरिक्त उन्हें बृहट्टीका” 'तया मध्यम टीका” वा रचयिता 
भी माना जाता है। वे दाशंनिक होने के साथ-साथ एक सफल कवि भी थे । 
“इलोकवातिक' में उनकी कवित्व दृष्टि का भी अच्छा परिचय मिलता है। 

उनके 'इलोकवार्तिक' पर उम्बेक भट्ट ने 'तात्पये, पार्थसारथि मिश्र ने 
न्यायरत्नाकर' और सुचरित मिश्र ने 'काशिका' नाम से टीकार्यें लिखी । उनमें 
पार्यसारधि मिश्र की टीका ही सपूर्ण रूप में उपलब्ध है । उप्ती को विद्वत्समाज' 
में मान्यता प्राप्त है । कुमारिछ अपने इस ग्रथ को पूरा करने से पहले ही दिवगत' 
हो चुके थे। गरागाभट्ट ने, अपने आश्रयदाता वीर झिब्राजी के आग्रह पर इस' 
ब्रथ करे पूरा किया था | 

उनके 'तत्रवातिक” पर सोमेश्वर की '्यायसघा', रामइंष्ण तथा कमछाकर 
भट्ट की 'भावायंदीका', गोपाल भट्ट की 'मिताक्षरा', परितोप मिश्र की 'अजिता,, 
अन्नभट्ट की सुबोधिती' और गंगाघर मिश्र का स्यायपारायण' का साम 
उल्लेखनीय है । 

इसी प्रकार उनकी तौसरी कृति ुप्टीका' पर; पार्थसारधि मिश्न का तब 
रत्न, वेंकटेंश का वातिकाभरण” और उत्तम इलोकतीये की 'ढघुत्यायसुधा 
नामक उपटीकारयें छिखी गयी । 
घुपारिल और प्रभाकर 

मीमासा दर्शन के प्राणसवेस्व इन दोपधों आचार्यों के सबंध में उनके 
अनुयायियों एवं अध्येताओ ने अनेक प्रकार की कहावतें गढी है ॥ 

एक जनश्रुत्ति ऐसी प्रचलित है कि प्रभाकर मिश्र, कुमारिर भट्ट के शिष्य 
थे । कहा जाता है कि एक वार मृत्यु-सबधी सस्कार को लेकर दोनो गुरु-शिष्यो 
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में मतभेद हो गया । प्रभाकर ने अपने गुरु कुमारिल के समुख ऐसे तब उपस्थित 
किये, जितका वे सतोपजनक उत्तर न दे सके | इसी बीच कुमारिल ने चारा 
भोर अपनी मृत्यु का समाचार पैछा दिया । उनकी अस्त्येप्टि कै छिए जय विचार 
किया गया तो प्रभाकर ने कुमारिक की सस्कार-विधि को ही उचित एवं कोक- 
सम्मत बताया और अपने विचारो को विवादग्रस्त रूप में स्वीवपर विया। प्रभावर 
के मुस से ऐसा सुनते ही कुमारिल मतशब्या से उठ खरे द्वुए और उन्हाने प्रभाकर 
से अपने विचारों क्यो स्वीकार करने के लिए कहा । इसके उत्तर में अभावर ने 
कहा आपके विचारों को मैने स्वीकार अवश्य क्या, क्तु आपने जीवनकाल में 
नही ।' 
दूसरी अनुश्रुति इस प्रकार बतायी जाती है कि किसी कारिका वो पढाते 
समय कुमारिक उसकी स्पष्ट से कर सके थे। गुरु की इस समस्या को प्रभाकर ने 
तत्काल हल कर दिया | अपने कुशझाग्रवुद्धि शिप्य की इस प्रवीणता।कों देखकर 
आुमारिल ने उसको “गुर की पदवी से सम्मानित किया। इसी लिए प्रभाकर की 
“परम्परा को “गुरुमत' से कहा गया । 
यद्यपि कुमारिल और प्रभाकर का यह शु्द-शिप्य-सवध सर्वथा कत्पित 
है; फिर भी उनके परवर्ती कुछ ग्रथवारो ने इन दोना विद्वानी को इसी रुप में 
स्वीकार किया है । 
शैतिहासिक दृष्टि से यदि दोनो विद्ानों की कृतिया और स्थितियों का 
अध्ययन किया जाय तो ज्ञात हीता है कि दोनो विद्वान समसामगिक थे । श्री 
कुप्प्‌ स्वामी शास्त्री तथा डॉ० गगानाय झा प्रभुति विद्वाता ने भ्रभावर वा समय 
६१० से ६९० ई० तथा कुमारिल का समय ६०० से ६६० ई० के बीच 
निर्धारित किया है 
दोनों विद्वानों के अनुमायियों और उनके द्वारा छिखे गये ग्रयों था तुलनात्मक 
अध्ययन करने पर ज्ञात होता है वि 'गुर्मत' की अपेक्षा 'माट्ुमत'! को अधिक 
अपनाया गया । उसका कारण यह था कि भाट्टमत की पदार्थ वियेघन प्रणाली 
प्रौढ और वैज्ञानिक है ! 
अण्डन मिश्र 
मण्डन मिश्र, कुमारिल वी परम्परा में प्रस्यात विद्वात्‌ हुए। मीमासा और 
बैदान्त, दोनो दर्शनो पर उनका असमान अधिकार था। अपने युग वे थे हर्द 
आप्द मीमासक हुए और उसके वाद दवराचार्य वे प्रभाव से उस्राने चेंदान्द दा 
अपनाया । मीमासा के क्षेत्र में उसे असाधारण परादिय वो झवराचार हें मे 


ल्‍ 


जात 
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स्वीकार किया है। उन्होने कुमारिछ के सिद्धान्वों वा समुचित प्रवर्तत किया । 

शकराचार्य के साथ हुए मण्डव मिश्र के शास्त्रार्थ में उतकी विदुुपी पत्नी 
भारती वी मध्यस्थता का वत्तान्त प्राय प्रसिद्धाही है। मण्डन मिश्र, ७वी झताव्दी 
के धत्तराद ( ६२० ७१० ई० ) में, कुमारिल भट्ट और झकराचार्य के समय 
हुए। डॉ० उमेश मिश्र ने उतको मिथिल्ञा वे माहिप्मती ( भागलपुर ) का निवासी 
बताया है । 

शास्त्रार्थ के बाद मण्डन मिश्र ने शकराचार्ये का शिप्पत्त्व स्वीकार वर 
लिया था| उसके बाद उन्हाने सुरेश्वराचार्य बे नाम से अद्वेत चेदान्त पर ग्रथ 
लिखे | पूर्व मीमासा और उत्तर मीमासा पर उनकी छिखी कृतिया के नाम 
है. “विधिविवेव”, “विभ्रमविवेष”, 'मावनाबिबेक, “मीमासानुक्रमणिवा, 
“स्फोटसिद्धि,. ब्रह्मसिद्धि,. निप्कम्यसिद्धि,. वहदारण्यक-भाष्य और 
'तैविरीयोपनिपद्‌ भाष्य' । 

इसवी अतिरिक्त अद्दैद बेदान्त के प्रसग में भी मण्डन मिश्र के सबंध में 
प्रवाश डाला गया है । 
उम्बेक 

भाट्टमत वे अनुयामियों में उम्बेंक का नाम उल्टेसनीय है । यथपि उन्होने 
कुमारिछ वे इलोसवार्तिक” पर भी टीका लिखी, किन्तु उनकी स्यातिं मण्डन 
मिश्र के व्याख्याता के रुप में अधिक है । 

थयपि दकरदिग्विजर्या में मण्डन मिश्र और उम्बेके को एवं ही व्यवित' 
बताया गया है, तथापि उनके ग्रथा के अन्त साक्ष्यो गे और उनवे अध्येताआ वे 
मतानसार सिद्ध होता है कि' विख्यात नाटदकार भवभति या नीलय'ठ भट्ट हो 
का अपर माम उम्बेव था । वें ७वी श० ई० में, कन्नौज के राजा अवन्तिवर्मा 
के समय हुए । 
पार्यतारयि मिश्र 

भाट्ट परम्परा के मीमासका में पार्यसारथि मिश्र वा नाग इसलिए विशेष 
रुप से उत्रेसतीय है कि उन्हाने अन्य विराधों दर्शन संप्रदागा वे! सिंद्धान्ता एव 
ओआालेपो का सयुवितयुक्त निरापरण कस मीमासा में युछ नये सिद्धान्ता वी पहले- 
पहुछ स्थापना की | ये अदुभुत ताविक थे । 

उनवे पिता वा नाम प्रश्ञात्मा था । पिता ही उनके गुरू भी ये | सभवत वे 
मिथिला थे निवासी थे | उनवा स्थितिवाछ्ू ल्गभग ११वीं शताब्दी वे आस-पास 
चा। 


३५१ मीमासा दर्शन 


मीमासा पर उनझी छिल्री हुई चार कृतियाँ उपठब्ध हैं, जितके नाम 
हैं: स्वायरत्वमाठा, तबरल', शास्वदीपिया' और “्यायरत्तावर!'। उनकी 
ास्कदीपिका' भाट्ट मीमासा वी प्रसिद्ध डति है। उसकी असायारण छोवप्रियता 
बा पत्ता उस पर छिसी गयी इन हृ४ टीजाओ से चलता है । ये सभी टीवायें 
उपछस्य हैं । टोकाओं वा विवरण इस भ्रकार है $ 


सोमनाथ - मयूखमालिका वैद्यनाथ : प्रभा 

अप्यय दीक्षित. मयूखावली रामइप्ण सिद्धान्नचन्द्रिका 

राजचूडामणि:. कर्पूरवत्तिफा वर भट्ट प्रकाश 

दिनकर भट्ट: ब्यास्या क्मलाकर भट्ट * आठोक 
यजुनासयण * प्रमामण्डल -नारायण नष्ट: ब्याख्या 

अनुभवानद यति ; प्रभामण्डछ भीमाचार्य : व्याख्या 

चुपकनाय - प्रवाश सुदर्भनाचार्य : प्रकाश 

साधवाचार्म 


पार्यनारधि मिश्र बे बाद ययपि अनेक भाट्ट मीमातक प्रजा में आगे; विल्तु, 
उनमें माथवाचाय्य ही ऐसे बिद्ानु हुए, जो पाण्डित्य एवं ख्याति वी दृष्टि जबिक 
छोपमपजित हैं । वे अनेक विधयो के अधिज्ञारी विद्वन्‌ थे। 

उसी माता वा नाम श्रीमती और पिता का साम सायण था । साथण और 
भोगनाथ उनके दो अनुत्र हुए ॥ वे महाराज बुउत्ञ (१३वीं श०) के कुछगुरु 
और मत्री थे । अच उनका समय १२वी, १३४दी झतास्दी ई० में होना चाहिए। 

सायण और माघद, इन दोना भाद्यों वी बैदिकः साहित्य वे! अनुसथाना 
के स्प में विशेष ख्याति है। उन्होंने अनेक्ष विषया पर ग्रथ लिखे । उनने प्रथो के 
नाम हैं पारामर-स्मृति-व्यास्था', वाल निर्णेय', 'जैमिनीय न्‍्यायमाछा विस्तर, 
“पजूवेदिमाप्य', ऋग्वेदभाष्य, सामसहितानाप्य', 'प्रचविभतित्राह्मणभारप्य', 
“पदविशशह्मणभाप्य' और 'सर्वेदश्शनस्ह! । 
भाट्ट परम्परा के अन्य आचार्य 

भाटद्ट-परम्पर दे अन्य आचार्य में वाचस्पति मित्र और अप्पय दीक्षित का 
नाम प्रमूस है, जिनका परिचय यथास्थान अन्यत्र दिया जा चूका हैं। इनके 
अतिखिनत देवस्वामोीं (११बी ४०), सुचरित मिश्र (१२वी झ०), सोमेझ्वर 
भट्ट (१२वीं श० ),वेदाल्ददेशिव (१२दी इ० ),रघुनाय भट्ठाचार्य (१६वीं श० ), 
जयनारामण, मट्ट (१७वीं झा०), नीककणष्ठ दीक्षित (१७वीं श०), अनन्त भट्ट 
(१७वीं दा० ), ग्राया भट्ट (१७वीं श० ), सष्ददेव (१७वों श०), राजचूडामणि 





भारतोय दर्शन श्पर 


दीक्षित (१७वीं झा०), भास्कर राय (१८वीं श०), राधवानन्द्र सरस्वती 
(१८वी श०) और रामेश्वर (१९वीं झ०) आदि अनेक विद्वाना ने सँकेडो 
क्ृतियों की रचना कर भाट्ट-परम्परा वो आगे बढाया | 

इस प्रकार ७वीं शताब्दी ई० से लेकर १९वी श़० और उसके याद आज 
तक, अनेक विद्वानों ने इस क्षेत्र में प्रवेश किया और अपनी पाण्डित्यपूर्ण कृतियों 
के द्वारा मीमासा दर्शन के अग-उपायों का विस्तार से विवेचन किया । 
प्रभाकर मिश्र 

कुमारिर भट्ट के प्रसाग में प्रभाकर मिश्र वे सवध में बहुत छुछ वहा जा 
चुना है। मीमासा दर्शन में भाट्टमत वी भाँति मुस्मत के अधिप्ठाता होने के कारण 
प्रभाकर का नाम विशिष्ठ रूप से उल्लेखनीय है । 'शावरभाष्य” पर कुमारिल की 
पाण्टित्यपूर्ण एव विद्वत्सपूजित व्याख्या के रहते हुए भी प्रभाकर वी व्याख्या को 
स्वतत्र एवं समानित स्थान भ्राप्त हुआ और उसके विचारो का व्यापक समर्थन भी 
मिछा। यह तथ्य हो प्रमाणित करता है कि मौछिक्ता की दृष्टि से कुमारिल की 
अपेक्षा प्रभाकर के विचार किसी भी भाँति हलके नहीं थे । * 

पहुंछे बताया जा चुका है कि प्रभाकर और कुमारिल, दोनो समकालीन थे । 
प्रभाकर का समय ६१०-६९० ई० के बीच निर्धारित है। 

प्रभाकर ने 'शाबरमाप्य” पर “विवरण” (या छष्वी) और वबृहती' या 
(निवन्धन) नाम से व्याख्यायें लिखी । माघव सरस्वती ने अपनी 'सर्वदर्शनकौमुदी' 
में छिखा है कि विवरण में छह हजार और “ृहती' में वारह हजार पद थे । 
यह वहूती' छठे अध्याय के मध्य तक ही ऋजुविमला' नामक टीका के सहित 
उपलब्ध एव प्रकाशित है। प्रभाकर के शिष्य शालिकानाय ने इन दोनो पर क्रमश. 
दीपशिखा” एवं 'कजुविमका” नाम की टीकारयें ल्खी है । 
शालिकानाथ मिश्र 

झालिकानाथ का नाम प्रभाकर की परम्परा के प्रौद एवं प्रस्यात विद्वानों में 
है। वे प्रभाकर के शिष्य थे और उन्होने प्रभाकर के सिद्धान्ता को बडे द्वी पाण्डित्य 
पूर्ण एवं समुचित ढग से प्रस्तुत करके मीमासा दर्शन में अपनी परम्परा के विवास 
के लिए ठोस भावमूमि का निर्माण किया । उन्हाने प्रभावर द्वारा प्रतिपादित 
सिद्धान्ता की पुष्टि में उपयुवत्र तर्क एवं युकितियां प्रस्तुत कर विपक्षिया के आरोपी 
का खण्डन किया ॥ 

वे गौइदेशोय ( वगारू के निकट ) थे और वाचस्पति मिश्र के पहले तथा 
मण्डन स्रिश्व के दाद लगभग ९वो श०ई० में हुए । ह 


ट 
५३ मोमासता दर्त 


शालिकानाय ने प्रभावर को 'कृष्दी” तथा बृहत्ती! पर त्रमण् दीपशिला! 
एवं ऋजुविमला' नामक टीवायें लिखी | इन दोनो का सयुक्त नाम शालिकानाथ 
ने पचिका' दिया है । उनवो तीसरी झृति का नाम प्रवरणपतचिका' है ! उनया 
यह तीसरा ग्रथ मुर्मत की परम्परा वा प्रस्यात ग्रय माना जाता है। 
भवनाय मिश्र 

इसी परम्परा में, छयभग ११वीं शताब्दी के आस पास, मव॒नाथ या भवदेव 
मिश्र हुए ॥ वे मिथिछावासी थे । उन्होंने जैमिनीय सूनो पर 'न्यायविवेव” नाम 
से स्वतश्न व्यास्या लछिखो। उनकों यह व्याख्या अपने क्षेत्र में पर्याप्त रूपसे 
समानित है। इस पर लूगभग चार टीकायें लिखों गयो, जिनते नाम है वरदराज 
की “दीपिका, गोविन्द उपाध्याय के ज्िप्प की शकादीपिका', दामोदर सूरि वी 
+अलवार” और रतिदेव की विवेबतत््व” | इसी से भवनाथ के व्यायविवेक! 
का महत्त्व तथा भ्रचार जाना जा सकता है । 

भवनाथ वे बाद ग्ुरुमत के विद्वानों में गुरुमताचार्य (११वीं श०), नदीइवर 
4१४ वी द्वा०), भट्ट विष्णु (१४दी श०) और वरदराज (१६वीं श०) का 
जाम उल्लेखनीय है । 
न्मुरारि मिश्र 

सीमासा दक्षत में मुरारि मिश्र का ऐतिहासिक महत्त्व है | भाद्रमत और 
गुरमत के! अतिरिक्त तीसरे पथ (मुरारेस्तृतोय पन्‍्या-) के निर्माण ने रुप में 
मुरारि मिश्र का नाम विख्यात है। वे अनर्धराघव' नाटक के विर्माता मुरारि मिश्र 
से भिन्न थे 

मुरारि की परम्परा का मीमासा साहित्य यद्यपि सप्ट हो गया है, तथापि 
उसवे उपलब्ध अशो को देखकर उसके ग्रवर्तक मुरारि मिश्र की विद्वता का सहज 
ही में पता चल जाता है 

मुरारि मिश्र का स्थितिकालू ११वीं या १२दो शताब्दी ई० के आस पास था। 

मुरारि मिथ के सिद्धान्तो स परिचय प्राप्त करने के लिए दूसरे प्रथो में 
सुरक्षित उद्धरण ही अब तव एवमात्र सबत् साने जाते थे , विन्तु डॉ० उमश मिश्र 
से 'त्रिपादवीतिनय' और 'एकादशाध्यायाधिकरण' नाम से मुरारि मिश्र के दो 
अथो वी पहटरे-पहछ सूचना देकर बडे महत्त्व का कार्य किया है) ये दोनो 
ग्रथ प्रताशित हो चुने हैं। पहले सें जैमिनीय सूत्रों की चलुर्थ पाद तक की 
व्याख्या और दूसरे में जैमितीय सूत्रो के एकादझ्ाध्याय के बुछ अं वी व्याब्या 


है! 


भारतीय दर्शन रेप४ड 


मुरारि सिश्र की परम्परा का कोई मीमासवः या तत्सवधी ग्रथ उपलब्ध 
नहीं है । 
जैमिनि का मीमासासूत्र 


महपि जैमिनि मीमासा दर््षत के प्रवर्तन और उनका 'मीमासासृत्र' मीमासा 
दर्शन का आधार स्तम है। यह ग्रथ बारह अध्याया में विमक्‍्त है। इसी लिए 
उसको 'द्वादशलक्षणी' भी कहा जाता है। उसके बारह अध्याय कई पादा में विभवत 
हैं और प्रत्येक पाद कई अधिकरणो में । संपूर्ण पादा की सख्या ६० और सपूर्ण 
अधिकरणा वी सरया ९०७ है | उसमे कुल २ ७४५ सूत्र है। 

'मीमासासश्न के प्रथम अध्याय में विधि, अर्थवाद मन्र और स्मति आदि 
प्रामाण्या पर विचार क्या गया है। दूसरे अध्याय म उपोदघात कमभेद, 
प्रामाषण्यापवाद, और नित्य तथा काम्य प्रयोगन्रेदा पर प्रवास डाला गया है। तीसरे 
अध्याय में श्रुति, छिंग वावय, प्रकरण, स्थान और समास्या आदि के पूब-पूर्व 
प्रावल्य का प्रतिपादन किया गया है। चौथे अव्याय में यज्ञ स सबंधित शकाओआ 
का समाधान वर्णित है। पाचबे अध्याय में श्रुति का नम, वृद्धि-अवृद्धि, प्राउल्य- 
दौर्व॑त्य पर विचार किया गया है। छठे अध्याय में कर्म, घर्मं तथा यज्ञ के प्रयोजनः: 
और य्न की ज़ियाआ पर प्रवाश डाला गया है। सातवे अध्याय में जतिदेशा का 
वर्णन है। आदवें अच्याय में भो अतिदेशो औौर उनके अपवादा वा परिचय दिया 
गया है। नवम अध्याय में हा पर विचार क्या गया है। दशम जब्याय में 
वाध तथा समुज्चय आदि का निर्देश है! अतिम यारहवे अब्याय में प्रयाग, तत्री, 
निर्णय समृच्चय और विकत्प पर विचार क्या गया है । 
कुमारिल थे! अनुसार अधिकरणो का स्वरूप 

कूमारिए भट्ट ने महपि जैमिनि को अधिकरण-स्थापना को बड़े वैज्ञानिव 
टग से समयाया है। उनका अधिकरण समन्वय बता ही पाण्डित्यपूर्ण हैं । उहाने 
प्रत्येक अधिकरण के पाँच अवयव माने हैं. विषय, सग्यय, पूर्वपक्ष, उतरपक्ष और 
सिद्धान्त । प्रत्येक सूत्र का समझने के लिए इन पच्ावयवा वो समतना जावश्यक 
वताया गया है। किसी बस्तु पर जिस उद्देश्य से विचार किया जाता है बढ़ी उसबा 
विपय बहलाता है, जैसे 'वेंद पढ़ना चाहिएँ! ( स्पाध्यायोष्प्पेतन्प )। यही 
अधिकरण वा उद्देश्य ए+ विषय है) विपय की दा वोडिक ज्ञान का सशझ्य” वहते 
हैं, जैंस यह स्थाणु है था पूस्प ?' बादी जिस मन को उपस्थित करता है, बढ 
“पूर्वपक्ष' वहलाता है। 'उत्तरप्ष का अपर नाम 'सगति' भी है, जा तोन प्रशार 


र्ेप५्‌ सोमासा दर्शव 


की होती हैं. अधिकरण समति, पाद सग्रति और अन्याय सगति | उदाहरण 
के लिए थमुक विचार का समुचित टग से सुनिश्चित अधिकरण, पाद तथा अध्याय 
में समाप्त वर दे को ही 'सगति' कहते हैं। भाद्ट सतानुयायी 'सगति! के स्थान 
पर उत्तरपक्ष' को मानते है। निर्णय का नाम हो 'सिद्धान्त' है 
प्रभाकर के अनुसार अधिकरणों का स्वस्प 

आचार्म प्रभाकर ने अधिकरणम्वरूप पर विशेष विचार नहीं क्या है । 
उनके मत से श्रूति अध्यापन वा विवान करती है| विधि ही नियोग है। जिसनी 
प्रति नियोग ( विधान ) विया जाता है वह 'नियोज्य' कहलाता है। नियाप को 
नियोज्य वी अपेक्षा होती है । नियोज्य कौन है, इस आराजा से विसरो आचार्य व 
की कामना होती है वही नियाज्य' समता जाता है.। उपनयत में जो नियाज्य 
है, वही अख्यापन में भी नियाज्य होगा, क्याकि इन दोना क्याजा वा एवं हो 
प्रयाजन है ॥ 

जो दाद्मण, शिप्य को उपनीत कर अग और रहस्य दे! सहित बेद पाता 
है, उमी को “आचार्य! कहा जाता है। तात्पर्य यह वि उपनमन पूवय अध्यायन करने 
से ही अध्यापक में एक प्रदार का सस्दार उत्पन होता हैं। उसी से वह 'आाचार्य! 
क्ह्य जाता है । 

मीमासामज' वे तात्पर्य-निर्णय के लिए उपत्म (आरम), उपसहार 
(समाप्ति), अम्बास (वार-वार कथन), अपूर्वता (नवीनता), फंड (उद्देश्म), 
अथंबवाद (सिद्धान्त-प्रतिपादन वे! लिए दष्टान्त, उपसा आदि की योजना) और 
उपमिति (साथ प्रमाथा हारा सिद्धि), इन सात बात वा ज्ञान मावम्यक 
बताया गया है 


प्रमाण विचार 


किसी दर्शन दा प्रामाप्य सिद्ध बरस्‍ने वे लिए कुछ निश्चित सिद्धान्त 
निर्वारित किये गये हैं। मौमासा दर्शन की प्रामाणिवता सिद्ध बरने वे लिए प्रमा, 
प्रमाण और प्रामाण्य बादि वी आवेच्यक्ता बताबी गयी है । 
प्रमा वा स्वरुप 

प्रमा बहते हैं ज्ञान के लिए बह दो प्रदार दा हाता है. प्रमा जौर अप्ररा । 
जा वस्तु जैसी है उसका उसी रुप में अनुभव बरता प्रमा है। प्रमा, अर्थात्‌ ज्ञान 
के हारा विज्ञी अज्ञात पदार्थ वी सयता का निश्चय हो जाना । इसवे विपरीत 
जहाँ पर वस्तु वा कमाव रहते हुए भी उसके ज्ञान वी प्रतीति है उमको अप्रमा 
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नया अययार्थ ज्ञान कहते है । उदाहरण के लिए साँप को साँप और रस्सी को रस्सी 
समझना प्रमा है और साँप को रस्सी तथा रस्सी वो साँप समझना अम्रमा है। 


प्रमाण 


अतिशय उपकारब प्रदृष्टतम साथन को प्रमाण वहा गया है । उदाहरण 
के लिए अधकार वे कारण रस्सी में सांप की प्रतीति हो जाने पर प्रकाश (प्रमाण) 
के दर रस्सी के यथार्थ स्वरूप कर निश्चय हो जाना यथार्थ ज्ञान है । इसी लिए 
अमाण को ज्ञात वो कसौटी कहा गया है । वह सभी पदार्थों का निश्यायक जौर 
भी प्रकार के ज्ञाना का निर्णायक है । 
प्राण के भेद 

विभिन दर्शना में सस्या-भेद से प्रमाण वे भिन-भिन प्रकार बतासे गये है। 
चार्बाव ने भ्त्यक्ष वो ही केवल प्रमाण माना है। इसी प्रकार वैशिपिक में प्रत्यक्ष 
तथा अनुमान, दा, साख्य में प्रत्यक्ष, अनुमाव तथा शब्द, तीन, न्याय में प्रत्यक्ष 
अनुमान, शब्द तथा उपमात, चार, और वेदात्त में भी यही चार प्रमाण माने 
गये हैं । 

भीमासा वी प्रमाण-परीक्षा में मतभेद है| सृश्रकार जैमिनि ने तीन प्रवार 
ने प्रमाण माने है * प्रत्यक्ष, अनुमान और श्वव्द । किन्तु जैमिनि के बाद मौमासा 
'पर जो प्रौढ प्रथ लिखें गये उनमें प्रमाणा पर नये छूग से विचार किया गया है! 
ओऔमासक प्रमाबर ने प्रत्यक्ष, अनुमान, शब्द उपमान तथा अर्थापत्ति, पाँच प्रकार 
बे' प्रमाण माने हैं। दुसरे मीमासक कुमारिल भट्ट ने प्रभाकर वे पाँच प्रमाणो में 
अनुपलब्धि को भी छठा प्रमाण स्वीकार किया है । 
स्मृति प्रमाण नहीं है 

प्रभावर के सतानुसार 'स्मृति' प्रमाण नहीं है । प्रमाण, अनुभूतिजन्य ज्ञाव 
'है, जी स्मृतिगम्य ज्ञान से भिन्न है। स्मृति में पूर्वज्ञान बी अपेक्षा होती है । अब 
उसवो प्रमाण नही माना जा सकता है| प्रभावर के क्मनानुसार स्मृतिगम्य ज्ञान 
में ँ्रम वी सभावना बनी रहती है 

(१) भत्यक्ष 

मीमासा वे अनुसार प्रत्यक्ष भ्रमाण सविवत्प और निविकल्प भेद से दो प्रवार 
बा होता है। प्रभागर वे मदसार सविकल्प और निविकल्प, दानो प्रकार का ज्ञान, 
अमापण है, क्यांकि दोनों ही ज्ञाता का व्यवहार में छूमा सबते हैं! इस म तारूपात्मद' 
जगत्‌ दा कज्ञाव प्रत्यक्ष के ही ह्वास सभव है। निविवत्प ज्ञान वी अवस्था 
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में यद्यपि विपय स्पष्ट नही होते, तथापि वीज रूप में उनता अस्तित्व बना रहता 
है। सविकत्प ज्ञान वी अवस्था में विपय स्पष्ट रहते हैं। प्रभागर का बहता है कि 
भत्येक प्रत्यक्ष ज्ञान में पेय, माता! और अ्रमाता' मे तीना रहते हैं। उदाहरण 
बे! लिए “मैं! (मेय) 'देवदत्त' (माता) और जानना (प्रमा), इन तीमो वा एक 
साथ ज्ञान होता है | इच्धिय और अर्थ वे साक्षात्‌ सम्बन्ध स॒ प्रत्यक्ष ज्ञान होता 
है। इस सबंध को प्रभाकर ने सन्निकर्ष' वहा है । 

सन्निकर्ष | 

पदार्थों वे साथ इन्द्रियो के सत्र वो सन्नितर्ष' वहते हैं। प्रभावर के मत 
से इन्द्रिय और अर्थ वे दीच जो सप्रध होता है, वह दो प्रतार का है ज्ञानवा 
विपया के साथ इन्द्रिय वे सयोग से, और विपय में सयुवत्त समवाय तथा समवेत 
सम्रवाय से । 

कुमारिक के मत से निविकल्प ज्ञात में “वस्तु वी श्रेणी या जाति तथा विशेष 
धर्म वी प्रतीति नही होती हैँ । बुमारिल कए क्यन है कि 'अह' प्रत्यय द्वारा आत्मा 
वा प्रत्यक्ष हो सकता है, किन्तु प्रभावर वे” मतानुसार जाता बमी अपना ज्लेय 
नहीं हो सकता है! आत्मा ज्ञाता है और प्रत्येक ज्ञान में वह ज्ञाता वे! रूप में हो 
प्रकाशित होता है । 

“मीमासासृत्र' वे अनुसार ज्ञान प्रत्यक्षगम्य नही है । वह स्वतश्रकाद है | 
बुद्धि अ्यं-विपयक होती है, वुद्धि-विंपयव' नहीं ( अर्थविषये हि प्रत्यक्षवुद्धि, त' 
बुद्धिबिपयें ) | आशय यह है कि प्रत्यक्ष, पदार्थों का होता है, न कि पदार्थों के ज्ञान 
बा । सवित्‌' कभी सर्वे! नहीं होती । जब विसी सत्‌ पदार्ध वा किसी इन्क्रिय वे 
साथ सपक होता है तव उस विपम वी प्रत्यक्ष ज्ञान आत्मा मो होता है। 

(२) भनुमान 

मीघासा का अनुमान-प्रवरण न्याय वे अनुमात से मिलता है। न्याय में 
अनुमान वा शब्दार्थ बिया गया है पश्चादज्ञान ) एवं बात से दूसरी वात को देख 
छेना (अनु +ईक्षा), या एक बात वी जान लेने वे वाद दूसरी बात को जान छेना 

( अनुमितिवरण ) पश्चादुद्ान या अनुमाव वृहरूयता है। घूम को देखकर वहाँ 

अग्नि के होने का अनुमान लगाना पश्चादुत्ञान है॥ इसलिए पश्चादू वस्तु 

(घूम) वे अधार पर अप्रत्यक्ष वस्तु'( अग्नि ) वा ज्ञान प्राप्त वरना ही अनुमान 

की प्रत्रिया का आधार है। 

(३) उपमान, किसी 
उपमान ज्ञान वा विपय न्याय दर्सत में विस्तार से समझाया गया है। किश्ी 
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जाती हुई वस्तु के सादृष्य से किसी न जानी हुई वस्तु वा ज्ञात प्राप्त करना ही 
न्याय का उपमान' है । उदाहरण के लिए घर पर देखी हुई गाय के सादश्य से 
जमगल में न देखी हुई मीछगाय का ज्ञान प्राप्त करना ही उपमान! है। न्याय में 
इसको उपमिति' ज्ञान कहा गया है । अर्थात्‌ एक वस्तु की उपमा या समानता 
के आधार पर दूसरी सदृश वस्तु का ज्ञान प्राप्त कर लेना । 

किन्तु मीमासा की दृष्टि से उपमान' बो इसलिए स्वतन प्रमाण माना गया 
है, क्याकि व्याप्ति दूपित होने के कारण यह ज्ञान न तो अनुमान के अन्तगेंत 
आ सकता है और न छाब्द के ही । इसलिए न्याय की जपेक्षा, मीमासा में उसका 
स्वतत्र विवेचन किया गया है । 

मीमासा में वहा गया है कि अमुक जन्तु गाय के समान है यह ज्ञान प्रत्यक्ष 
के द्वारा होता है और 'गाय के सदृश गवय है” यह ज्ञान शब्द प्रमाण वी स्मृति से 
होता है । इसलिए मीमासा को इस धारणा के अनुसार, नेयायिक जिसे स्वतन 
प्रमाण मानते हैं, वह यथार्थत स्वतन नही है । इसके विरुद्ध शवर स्वामी की 
अपनी उपमान-व्यास्या तक्झास्त के सादृश्यात्मक ज्ञान पर जाधारित है | 

इस सवध में विज्येप रूप से ज्ञातव्य यह है कि मीमासा में सादृश्य' वो एक 
स्वतन्र पदार्थ माना गया है । 
(४) शब्द 

उपनिषद्‌, गीता' और 'ब्रह्मसूत', इस (प्रस्थाननयी' में ब्रह्म को झब्दस्वरुप 
कहा गया है । सभी दशेन उसवी सत्ता को मतान्तर से स्वीकार करते हैं । 
व्याकरण और काव्यशास्न के ग्रथो में भी शब्द या शब्दशवित पर गंभीरता से 
प्रकाश डाला गया है। 

मीमासा दर्शन वे प्रामाष्य प्रकरण में शब्द वा वडा महत्त्व बताया गया है। 
मीमासा के मत से प्रत्यक्ष अदि के द्वारा जिन स्वर्गादि अलौकिक विषयों वा ज्ञान 
प्राप्त नही होता उन विपयो में अपोर्पेय वेद ही प्रमाण माना जाता है। इसी को 
शब्दनित्यवादी मीमासको ने ब्द प्रमाण” कहा है । 

शब्द नित्य हैं या अनित्य 

ब्याय 

न्याय दर्शन में झब्द को आप्तवाकय वहाँ गया हैं ओर उत्तको आवाश वा 
गुण स्वीवार किया गया है। न्याय के मत से झब्द अनित्य है, क्योकि वह सादि 
ओर वारणवान्‌ है, अर्थात्‌ वह उत्पत्ति, विनाशयुकत है। जो पदाझ्लू उत्पत्ति घर्म 
याले होते हैं, अर्पांत्‌ जिन पदार्थों की उत्पत्ति होती है, न्याय में उन्हे अनित्य वहा 
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गया है। इसने विपरीत जो पदाय उत्पत्ति विनाश रहित एप त्तीना कारों में छिथिर 
होने है उन्ट नित्य बरा जाता है। घ्वस और प्राग्माव भी त्मश उत्पत्ति विनाश- 
युवा होने के वारण अनिय हैं । जैंस जल की एव लहर, दूसरी लहर वा पैंदा 
बूरपे स्वय नप्द हा जाती है उसी प्रकार एन शब्द, दूसरे झब्द बा उत्पय बरव' 
स्वय नप्ठ हा जाता है ) उच्चारण होने से पूर्व और जऔौर उच्चरित हाने वे वाद 
उश्शो उपरटब्पि नहीं होती । अनएवं उम्रा विनश्वर वहा ग्रया हैं। उसकी 
जिततो भी क़ियाएँ हैं दे लित्य वस्तु थे विपरोत है । इसलिए न्याय में उसका 
जनित्य माना गया है । 
शांप्य 

साख्य की दृष्टि से जा शझतद्द (उपदेश वाज्य) याग्य (आप्त) हातें हैं 
उनवे सुनने से बोधरप जिस अन्त करण वी वृत्ति वा उदय हाता है उसी को 
दाब्द प्रषाण बह हैं 
सोगासा 

विल्लतु मीमासा दर्शन में झब्द का नित्य माना गया है। स्याय में शस्द की 
उत्पत्ति बण्ड-ताछु वे सयोग से मानी गयी हे, जिन्तु मीमासा मे उसको श्रात्र इच्िय' 
की ग्राम वस्तु माना ग्रया है। वह वर्णनात्मम भौर ध्वत्पामब, दा प्रयार का 
होता ६ । वर्णनात्मद शब्द नित्य और विभु है । वह स्वतन द्रव्य है गुण नही, 
क्‍्योवि गुण पराश्चित हाता हे। घ्वन्यात्मर शब्द ही वागु वा गुण तथा अमित्य' 
है। वर्णवामव' भब्द नित्य है। प्रतिदिन के व्यावह्मरिवा जीवन व क्रियाललापा 
में शब्द की जा उपयागिता एव असावारणता दिखायी देती हू उससे भी उसवी 
नित्यता सिद्ध हाता है । 

शब्द और अर्थ 

न्याय 

नैयायिया वी दुध्टि से झद वी भाँति शस्दाथ भी अनिय है। वहाँ अर्धवाध 
के लिए आप्त पुरुष के उपदेश की योजना वी गयी हैं। उस अर्थवाव का ताम 
शाद्दि प्रा है। हान, उपादात और उपक्षावुद्धि, शाबिदि प्रम्मा वे पक हैं | न्याय 
में दुष्टरार्थ और अवृष्दार्थ भेद से झद को दा प्रकार का माना गया हैं। जिसका 
फल इस लाक में देखा जाता है उसबे। दृष्टाय और जिसका फ्छ इस लोक में नहीं 
दा जाता उसवा अदृष्टार्थ फ्छ कहते हैं। 

न्याय की दृष्टि से शब्द के साथ अर्थ वा सयध नहीं होता, कक्‍्योवि 
प्रत्यक्षादि प्रमाणा वे द्वारा इस सवध वा ज्ञान होना स्भव ही नहा है | यदि दाब्द 
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और अर्थ का सबघ होता तो अन्न' झब्द के उच्चारण से मुंह भर जाना चाहिए 
था, किन्तु ऐसा होता नही । इसलिए यह मानना यविनसगत्त है कि शब्द और अर्थ 
का कोई सवध नही है । इस दृष्टि से ऐसा जान पडता है कि किसी पुष्पविशिष्द 
ने शब्द तथा अय॑ में सवध स्थापित किया और उनका (शब्दा वा) व्यावह्यरिब 
ज्ञान कराने वे! लिए बेदा की रचना को । शब्दार्थ में किसी के द्वारा सबंध स्थापित 
किया गया है, यह इस उदाहरण से भी सिद्ध होता है कि जैसे 'पीन देंबदत्त दिन 
को भोजन नही करता” | इस वाक्य का छद्ष्यार्थ यह हुआ कि देवदत्त रात को 
भोजन करता है । इसलिए सवध एक कार्य है जो विना कर्ता कै सपन नही हो 
सकता है। शब्द और अथ मैं व तो कार्य-कारण भाव सबंध है और न नित्य-मैमित्तिक, 
ने जन्य-जनवत्व, वल्कि उनमें सामूहिकत्त्व तथा साकेतिकत्त्व सवध होता है $ 
इसलिए जिस शब्द के साथ जिस अर्थ वा साकेतिक सवध होता है, उस शब्द से उसी 
अर्थ का बोध होता है, दूसरे अर्थ का नही । 
चेंदान्त 

वेदान्त में असतिहृष्ट वाधार्थ ज्ञान को ही 'शब्दज्ञान' कहा गया है। यह 
शब्दज्ञान वहा एक प्रवार से अभिज्ञा का ही अपर स्वरूप है । 
सास्य 

साख्य की दृष्टि से शब्द और अर्थ का वाच्य-वाचक-लक्षण सबब है । शब्द 
वाच्य और अर्थ वाचक है। आप्तोपदेश धारा, छौक्कि शब्द से पुरुष को वेदार्थ 
का ज्ञान होता है। वेद नित्य नही है, क्योकि उनमें ऐसी श्रुतियाँ पायी जाती है, 
जो उनकी उत्पत्ति का इतिहास बताती है । वेद, पुर्पनिभित भी नही है, वयोकि 
मुक्त था अमुक्‍्त क्सी भी पुरुष में इतनी योग्यता नही कि वह वेद वी श्रुतियों का 
निर्माण कर सके । इसलिए साख्य की दष्टि से वेद अपौरुषेय तो है, बिन्‍नु नित्य 
नही । 
सोमासा 

किन्तु मीमासा में शब्द की भाँति शब्द-अर्थ का सबंध भी नित्य माना गया 
है । वहाँ कह गया. है कि शब्द और, अर्थ. का. ऐसा. रही. सल्॒घः हूँ, जैसा. जल और. 
तरग का, जीव और बहा का तथा शवर और पार्वेती वा । जैसे इन युग्मो में एवं 
के बिना दूसरे वो कोई स्थिति नही है, वैसे ही शब्द और जथे वा पारस्परिवा 
स॒प्रध है । जिस शब्द वा कोई अर्थ नही उसवी शब्द वहा ही नहीं जा सता 
है, और इसी प्रवार अर्य वी यह स्थिति है कि वह शब्द के बिना रह ही नहीं 
सवत्ता है $ 
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धब्द और बचे दोनों में सन्ञा-सज्ञी-माव सयध है। शब्द सद्धा (अर्थशोषत्र) 
है और अर्थ सज्ञी (शाद मे उत्पत बोध) । एक प्रत्याथ है दूसरा प्रत्यम । 
इन्द वी प्रथम वार सुनने से हमें जो अर्यवोष नही होता बह शब्द का दोप नहों, 
हमारे अज्ञान का दोप है । उदाहरण के लिए यदि अपेरे में रवी हुई वस्तु किसी 
सुन्दर आँस वाले वो नही दिवासी देतो तो छोव में इसवा यह अर्थ नही छूगाया 
जाता वि वहां वन्तु है हो नहीं, अथबा आँसों में देसने की झक्त नहीं हैं । हम 
सद्दि प्रत्येक शब्द वा अर्थन्ञान नहों प्राप्त कर सकते तो वह दबितिग्रह दा 
अभाष कहा जायया, ठीक बैसे ही, जैसे वस्तु वे न मिलने वा कारण अधकार 
(अवकाप्मामाव) है। यदि नैयायित्रो के कयनानुसार शब्द-अर्थ में सनध स्थापित 
बरने की बात वो वुद्ध देर के लिए समान भी छिया जाय सो ऐसा बह पहला 
व्यवित बौन था जिसने यह नियमन क्या ? 

मीमासा दर्शन में भच्द और बर्य में नित्य सप्रध हो। वे कारण बेंद वाक्य 
को नित्य माता गया हैं (ऑत्यत्तिबस्तु छब्दत्याशेन सम्बन्धस्तस्य 
झानमुपदेशोः्व्यतिरेफश्चाये इनुपलम्धे तम्ममाणम्‌) । 
अत वेद स्पत प्रमाण है, और इससे यह सिद्ध है दि शब्द की भांति धब्द-अर्थ का 
संवध भी निन्‍य एवं अपौस्पेय है। 

पद और अर्थ 

वैपाप्रण (स्पोटवाद) 

वैयावरणों का मन है दि अर्थ के बोधक वर्ण नहीं, स्फोद है | स्फोट, अर्थात्‌ 
जिग' (पद) से अर्थ वी अभिव्यक्ति होती है, या अर्धवोष होता है (स्फुटयति 
आर्य, अस्मात्‌ ) । उदाटरण वे लिए गाय” इस पद में गकार, आवार और यकार 
तीन वर्ण हैं, विन्‍्तु उनके सेल से, उनसे भित्र जो चौथी वस्तु याय (पद) वी 
निष्पत्ति हुईं है उसी से लोत मे या बेद में अर्थ वी अभिव्यक्ति होती है। 
बैयाकरणो बे मत से यही चौथी उस्तु याद (पद) स्फोट है। ,इसी शिए 
बैयावरणा ने अथेशान के लिए आठ प्रकार वे स्फोट स्वीकार किये हैं। डिन्‍तु 
इसके विपरीत कुछ वैयाकरण ऐसे भी हुए है, जिन्होंने वर्णों को दी भूछ बारण 
आलए है और सफेद को शोड्िक व्यायाम सटहर छोड़ टिया + 
मीमासा ड 

मीमासा का मत इससे विपरीत है । उसके अनुसार पदार्थ से वाक्यार्भ बनता 
है, पदो से पदार्थ और वर्षों से पद बनते हैं। इस प्रकार वर्ण ही अर्थ के मूल हेनु 
सिद्ध होते हैं! यदि दर्ण न हो तो पद, पदार्थ और वाक्यार्थ का सघटन द्वो ही नही 
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सकता है । 'याय' इस पद की निष्पत्ति तभी हो सकती है, जब गकार, आकार 
और यकार, इन तीन वर्णों का सयोग होगा ! एक सामान्य-सी वात है कि जब 
वर्णों के सयोग से शब्द निष्पन्न होगा तभी तो उसके उच्चारण से अ्वोध होगा । 
मीमासा के अनुसार वर्णों से सस्कार उत्पन्न होते हैं और तदनन्तर अर्थ की 
अभिव्यक्ति होती है। सस्कारो के माध्यम से ही वर्ण अर्थवोध में समर्थ होते है। 


वाक्य और अर्थ 


बंपाररण 

पदार्थज्ञान के बाद वाक्‍यार्थेज्ञान का क्रम आता है । बैयाकरणों के अनुसार 
“एक किया वाले पद को वावय' कहते है । इसी वावय से उनका स्फोट सिद्धान्त 
बनता है । उनकी दृष्टि से वर्ण नश्वर है और वाक्य अखण्ड । 
बौद्ध 

विज्ञानवादी बौद्धों के मत से वाक्य और वाक्‍्यार्थ ऊमश शब्दात्मक ज्ञान 
और अर्थात्मक ज्ञान के परिचायक है। उन दोनो में कार्य-कारण-भाव-सबंघ है । 
वाक्य कारण है और वाक्यार्थ कार्य । 
भैयापिक वेशेंषिफ 

नैयायिको और वैशेषिको के अनुसार प्रत्येक वर्ण, पदार्थे का वाचक नहीं ही 
सकता है, अपितु पूर्व-पूर्व वर्ण के अनुभव से उत्पन्न सस्कार अन्तिम वर्ण में जाकर 
पूर्ण होता है। वही अन्तिम वर्ण, पदार्थ का बोघक है। इसी प्रकार पूर्व पदार्थ के 
अनुभव से उत्पन्न सस्कार अन्तिम पद में पूर्ण होता है और तभी वाक्‍्यार्थ का 
बोध होता है। इस प्रकार उनकी दृष्टि में वर्णों और पदों का क्रम नियत होता है। 
मीमासा 

भीमासा में उक्त तीनो मतो का खण्डन किया गया है। वहाँ कहा थया है कि 
वाक्य न तो अख्षण्ड है, न वावय॑-वाक्याथ में कार्य-कारण-भाव-सवध है, और ने 
ही अन्तिम पद, वाक्‍यार्थ का वाचक है। बल्कि ऐसा पदार्थ, जो पदो के समुदाय 
से यना हो, वाक्‍्याथं का वाचक होता है; जैसे 'मोहन हँसता है” यह एक वाक्य 
है, और इस सपूर्ण वाक्य के क्यन किये विना अर्थ की अभिव्यक्ति हो ही नही सकती । 
यहाँ यह वाक्य, पदों से और पद, वर्णों से बने हैं ॥ अत. वाक्य के अनेक सण्ड 
होते हैं । 
झब्दार्थ जाति है या व्यक्ति 

शब्दायं जाति है या व्यवित, इस संबंध में भी मीमांसा का अन्य दर्शनों से 
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मतभेद है। गाय एफ शब्द है। उसे उच्चारण से हमें पहले गोत्त्व जाति का 
योष होता है जोर बाद में व्यक्त विशेष गाय का | इसलिए जाति ही छझब्द का 
अमिग्रेत अर्थ है, व्यक्त नहीं | बयाकि जाति का बभिवान किये विना व्यक्त का 
अभियान ध्यावहारिक दृष्टि से भी उचित नहीं है। जाति-सामान्य के बिना 
व्यवितविशेष व ग्रहण हा ही नही सबता । अत झब्दार्थ जाति है, ब्यविन नहीं । 


शब्द मे विकार नही होता 

मीमासा दर्शन में झब्द और अर्थ का नित्य सवध प्रतिपादित बरने के बाद 
बेदा की प्रामाणिकता एवं अपौर्येबला पर विचार विया गया है। झब्द की 
अनित्यता वो सिद्ध करने वे लिए ऊपर विभिन दर्शना की सक्षेप में जो युक्तियाँ 
भ्रस्तुन की गयी हैं, मौमासा में उनका आमूछ युक्तित प्रमाण-पूर्वेक' खण्डन क्या 
गया है, और यह सिद्ध पिया गया है वि शब्द नित्य है, वेदवाकय प्रामाणिक एव 
अपीरुषेय है । 

मोमासा में जिनासुआ की ओर से यह शक उपस्थित वी गयी है वि वेद 
स्वत प्रमाण बसे हो सबते हैं, क्याकि बेदा में ही हमें यह देखने वा मिलता 
है कि बसु, इन्द्र आदि के अर्थ उत्त्ति-युकत होने के कारण अनित्य हैं । यदि वे 
अनित्य हैँ तो बसु, इन्द्र आदि उसदे वाचक दब्द भी अनित्य है। इसके अतिरिक्त 
लोक व्यवहार में भी यह देखा जाता है कि शब्द का उच्चारण करने के बाद वह 
अप्ट हो जाता है। शब्द में आगम-लछोप ( भ्रश्मत्ति विकृति ) होना भी उसकी 
अनित्यता बताते हैं । वह पुरुष प्रयत्नज भी है, क्योंकि प्रत्येक व्यवित उसका 
इच्छानुसार वम्त या अधिव' बोल सकता है । 

इसवा समाधान करते हुए कहा गया है वि 'यो' आदि कोई भी व्यक्षित द्रव्य, 
गुण कम से उत्पन होता है, उसकी आकृति उत्पन नही होती है | इसी आकृति 
वे साथ दाब्द वा संबंध होता है! व्यक्तियों बे अनन्त होने पर भी आइति के एक 
और नित्य होने से देश-काल के अनुसार शब्द में काई निरोघ या विक्वति नही आने 
पाती । ६ के स्थाव पर थ' कर देने से झब्द की प्रद्नति में कोई अन्तर नही आने 
चाता, भयोकि च्याक् एणशा्त्त्र थो दुष्टि से जज तय ;कांदिश लिगगए चहीं 
माना जाता । वह वो केवछ शब्दान्ध रमात्र है। शब्द निरवयदव तथा यथार्थ है। अत 
यह पुरुष प्रयत्न से घटाया या बढ़ाया नहीं जा सकता है । 

इसलिए शब्द नित्य हैं और अर्थज्ञान का कारण होने से झ्व्दोच्चारण पी 
व्यवस्था तो एकमात्र श्रोत्रा की सुविधा के लिए की गयी हैं। 
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वेद 
बेंद अपौरपेय, नित्य और उसकी प्रामाणिकता स्वय सिद्ध है। मीमासा के 
इस मन्तव्य के बावजूद भी अन्य दर्शनों में वेदों के अपौरपेय, नित्य और स्वत 
प्रमाण होने पर सदेह किया गया है। इस सबध में विभिन दर्शनो का अभिमत 
सक्षेप में यहाँ प्रस्तुत किया जा रहा है $ 
मास्तिक दर्शन 
नास्तिक दर्शन में वेद को व्यर्थे का वाग्जाल और भिन-मिन व्यक्तियों द्वारा 
रचा गया एक जाली ग्रथ माना गया है) आचाये चार्वाक ने तो उसको बुद्धिहीव 
और निष्निय छोगो की जीविका का साधन ( युद्धिपौरथहीनाना जीविका ) 
बताया है । 
न्याय 
इसके विपरीत आस्तिक दर्शनों में वेदा की सत्ता को सर्वोपरि माना गया 
है। जहाँ तक न्याय दर्शन का सबंध है, वहाँ वेद की सत्ता पर तो विश्वास किया 
गया है, किन्तु उसको पौरुषेय, अर्थात्‌ पुरुष का रचा हुआ माता गया है। इस 
सबंध में अनुमान प्रमाण द्वारा वहाँ वहा गया है कि 
बेद पौरुषेय है 
वाक्य होने के कारण 
जैसे महाभारत” आदि 
वैशेषिक 
बैशेपिक दर्शन में कहा गया है कि ईश्वर का बचन होने के कारण वेद प्रमाण 
है ( तद्चनादाम्नायस्य प्रामाष्यम्‌ ) ) वैश्ेषिक दर्शन में वेदों को इसलिए प्रमाण 
नदी माना जाता है कि वे अपौरपेय हैं, जैसा कि सास्य में माना गया है । वल्कि 
उनको इस्ए प्रमाण माना जाता है कि वे ईश्वरवचन है और उनमें धर्म का 
प्रतिपादन है । वैश्येषिक की दृष्टि से घर्मं और अघम इनका लौकिव प्रत्यक्ष नहीं 
होता । इनके अस्तित्व बे एक्मान प्रमाण वेद हैं । वैशेषिक मे वेदा को प्रमाण तो 
माना गया है, किन्तु अपस्पेय नही । वहाँ वेदो को पुरप रचितामाना गया है, 
ब्याकि उनका भप्रतिपाद्य विषय अर्थ है, जो कि पुरुयपप्रयत्नज है । 
साख्य 
साध्य निरीश्वरवादी दर्शन होनें पर भी वेदों के सनातन स्वदूप को स्वीवार 
करता है। उसकी दृष्टि में वेद अभित्य होने पर भी अपोरपेय है । इसी एवं आधार 
पर साझुय की नास्तिक दर्शनो की कोटि में परिगणित होने से रक्षा हो गयी । साध्य 
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के इस मन्तव्य से यह भी स्पष्ट हो गया कि ईश्वर की अपेक्षा वेद का अधिदः महत्त्व 
है और इसी छिए यह सिद्धान्त निर्धारित हो गया कि ईइवर विरोधी, किन्तु देद 
अविरोधी आस्तिक, और बेद विरोधी, किन्तु ईश्वर अविरोची नास्तिक है। 
योग 

ईदवर वा रुक्षण करते हुए पतजलि के योगसूत्र' में कहा गया है कि केश, 
कर्म, विपाक और अश्य से रहित पुरुषविशेष ही ईव्वर है । वह अनादि, मुक्त 
गौर ऐश्वर्यशाली है। निर्माण की इच्छा के लिए ज्ञानसपन्न होकर वह प्राणियों 
पर अनुग्रट करता है। उत्तका वाचव' प्रणव (ओइम्‌) है । ईश्वरप्रणिधात, 
अर्थात्‌ भक्ितिविशेष मे द्वारा ईश्वर की परम छपाओ को प्राप्त क्या जा सकता 
है । इस प्रकार साख्य में जो स्थान विवेक वी दिया गया है वही स्थान योग में 
ईश्वर वा है । 
येदान्त 

वंदान्त दर्शन में वेदी की प्रामाणिवता को स्वीकार विया गया है। उन्हे नित्य 
ओर अपौस्पेय माना सया है, विल्तु मीमासा की अपौरपेयता से भिन्न । वेदान्तियों 
यी दृष्टि से पौरुषेय उसको वहले हैं, जो विस्ती पुरुष के रा दूसरे प्रमाणों बी 
सहायता से बनावां जाता हैं। इसलिए वेद ईश्वर प्रणीत नही है, वल्वरि ईश्वर 
द्वारा उच्चरित एवं निश्वसित है। वे कल्पान्त में भी स्थायी एवं एकर्प में 
बने रहते हैं। उनके वाज्यार्थ ज्ञान के लिए वेदान्त में 'उपक्रम' आदि छह साधन 
बायासे गये हैं । 
ओमाता 

भीमासा दर्शन में नित्य, अपौरषेय और स्वत प्रमाण वेदा पर गभीर एव मौलिक 
दृष्टि से विचार किया सया है । उसवो इसी छिए वैदिक दर्शन वहा गया है। उसमें 
येदों के सनातन, अनादि, अनन्त रूप पर सदेह करने वाले अन्य दर्शना का युक्ति- 
पूर्वक खण्डन क्या गया है । उसको ईश्वर अथवा परमेश्वर वी किया या रचना 
बहना असगत है । अन्य दर्शनो, विशेष रुप से न्याय दर्शन, में वेद दी पौरपेवता 
सिद्ध बरने के लिए जिस अनुमान वा पहले उल्लेस किया जा चुका है, मीमासा में 
उसको उपाधिग्रस्त (दोप-अम्त) कहकर उसका खण्डव किया गया है | 

जिन विचारका ने वेदी वो सादि, ऋषिभ्रणीत कहा हैं उनके अनुसार अन्य 
सासारिक वस्तुओं वी भाँति बेदो को भी प्रछयवाल में विनप्ट होने बाला माना 
गया है । इसुके अतिरिक्त वेदों के अनेक सृकक्‍तों तथा ऋचाओ को, उनमें आये 
ऋषियों वे! नामा के आयार पर, ऋषियों वी रचनाएँ माना गया है । उनमें ऐसे 
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व्यवितयों के नाम भी जाये हैं, जो ऐतिहासिक हैं। विपक्षियो का कहना है कि इसी 
हिए बेदो को अनित्य कहा जाना चाहिए और इसी हेतु वे अपौरुषेय भी नही है। 

इन विराघी मता के खण्डलार्थ मीमासा दर्शन में विस्तार से विचार किया 
गया है। वहाँ माना गया है कि वेद तो भगवान्‌ के चिझ्वास है (यस्प नि ब्वसित 
बेदा ) । प्राणिमान में जैसे श्वास प्रश्वास की किया अनायास एवं स्वाभाविक 
है ठीक वैस ही उस महाभूत के मुख से वेदो का निर्गेमन हुआ। वें सदानित्य और 
सत्य है। जिन ऋषियों का उन-उन भत्रो में नाम आया है वे ऋषि उन उन मत्रो 
तथा सूकता वे रचमयिता न होकर प्रववता एवं प्रवचनकार थे । उन्हे जो ऋषिप्रणीत 
कहा गया है वह हमारे दृष्टिकोण वा परिणाम है। शद्ध बुद्धि से चिल्तन करने 
पर यह श्रात सहज ही समझ में जा जाती है कि सत्यप्रकृति ऋषिया वे शुद्ध 
अन्त करण में पुराकल्प के अनुभूत सत्या का प्रकट होना कोई नयी बात नही थी । 
उनके वे अनुभव, जो कि बेदमत्रा में देखने को मिलते है, अनादि हे । इसलिए 
यह कहना कि उन्हांने अपनी ज्ञानमेधा से वेदमनो का निर्माण किया या उनमें 
अपनी ओर से कुछ जाड दिया, उचित नहीं है । 

अपौर्षेय होने से वेद निप्कलुष एवं निर्दोष है। पुरुष सदोप और सकल॒प 
है। इसलिए उसके हारा विया गया भ्रत्पेक कार्य सदोप होगा । शिष्यन्परम्परा के 
द्वारा वेंदों का अध्ययन-अध्यापन होता आया । योग दर्शन में इसी लिए बेद को 
गुरुओ का भी गुरु कहा गया है। 

बेद अम्रातिमूलव' है और जहाँ पर कर्मकाण्ड का फ्ल ठीव नही दिखायी 
देता वहाँ वेद वा नही, वल्कि ऋत्विक्‌ क्रिया आदि का दोप समझना चाहिए। जत॑ 
वेद अनादि, अपौस्षेय और स्वत प्रमाण हैं । 

जैमिनि के मीमासासूज! के तीसरे अध्याय में बेदो की प्रामाणिकता सिद्ध 
करने के लिए श्रुत्ति आदि प्रमाणा की योजना वतामी गयी है। उनके नाम हैं “ 
श्षुति, लिग, वाद्य, प्रकरण, स्थान और समाख्या। इनमें पर पर वी अपेक्षा पूर्व 
गवे को प्रवल माना गया है। 

*श्रूति, उस वाकय को, करने है. जो, किसी अन्य गालय वी अपेक्षा नही: रखता । 
शब्दा में अर्थ प्रकाशन की शक्ति को 'लिग” बहते है ! दूसरे योग्यपद की अपेक्षा 
रखने वाले पदसमह का वाक्य” कहते है उस प्रधान वावय को 'प्रकरण” कहते 
हैं, जो अगभूत दूसरे गौण वादय की अपैक्षा नही रखता । क्रम पठित शब्द के साथ 


क्रम पठित अर्थ के सबंध को 'स्थात' कहते है। इसी प्रकार सचाट सादइय को 
समाख्या” बहतें हैं ६ 


३६७ मोगासा दर्भन 


सृ्मचाण्ड के वाज़यार्य-निर्णय के लिए ही जैमिनि ने धर्म जिज्ञातुओ के छिए 
पूर्व मीमासा दर्शन दा निर्माण किया हैं। धर्म जिज्ञासा ऐसी वस्तु है, जहाँ प्रमाण 
प्रस्तुत करने वे! छिए अनुभव का आश्रय नहीं लिया जाता," बाचि वहाँ श्रृति, 
लिग, वावय, प्रकरण, स्थान और समाख्या इन्ही को प्रमाण माना गया है। मीमासा 
भे इस छह प्रमाणे पर विस्तार एवं बारीकी से विचार किया गया है । 
५७ अर्थापत्ति 

किसी श्रूत्त था दृष्ट विषय वी सिद्धि जिस अथ॑ के व्रिदा नहीं होती उसे 
*अर्यापत्ति' कत्ते हैं। अर्थात्‌ जब कोई घटना ऐसी देंखने को मिलती है, जिसका 
निश्चय हम किसी दूसरे विषय को देसे दिना नहीं कर पाते, ऐसी सभावना या 
कज्पना को अर्थापत्ति के अन्तर्गत माना गया है। उदाहरण के लिए 'देवदत्त दिन 
में कुछ नहीं खाता, फ्रि भी माटा है', इस वावय में 'बुछ न खाना' और “मोटा 
दिखायी देगा इन दोना थावयों में विरोधाभास है। इस विरोधाभास वा हम ऐसी 
कल्पना क्रदे समाधान करते हैं कि 'देवदत रात को भोजन करता है, इसलिए 
मोटा है! । हमारा यही अनुमान या वल्पना अर्यापत्ति! व मूलाधार है। इसलिए 
यह सिद्ध है कि अर्थापत्ति में दुष्ट अर्थ की व्याल्या के लिए किसी बदुष्ट मर्थ वी 
कल्पना वा सहारा लेना पडता है। इस प्रकार की वल्पना के द्वारा उन सभी विरुद्ध 
कोह़िक वस्तुओं का समन्वय तथा समावान हो जाता है । 

प्रभावर कया कहना है कि वेवेक दृष्ट और श्रुत से हो अर्थापत्ति' का सवध 
रही है, वल्वि जिसी भी उत्पत्ति वे लिए अर्थापत्ति' का आश्वय लिया जा सकता है। 

अर्थापत्ति स्वतश्र प्रमाण है । इसके द्वारा हमें जा ज्ञान प्राप्त होता है उसको 
न तो प्रत्यक्ष से, न झन्द से और न अनुमान से उपलब्ध किया जा सकता है। 
इसी लिए मीमासत्रा वो “अथपित्ति' नामक स्वतन प्रमाण वी आवश्यवतां हुई । 
अर्थापत्ति के भेद 

अर्थापत्ति के दो भेद बिये गये है दृप्टार्य और श्ुतार्थ | दुप्टार्य वा 
उदाहरण उपर दिया जा चुका है । श्रुतार्थ वह है, जैस 'सुनने में आता हैं कि 
देवदत्त, जो जीवित है, धर पर नहा है । इससे यह अनुमान होता है कि वह 
दूसरें किसी स्थान पर है, अन्यथा जीवित होने पर भी उसका घर पर न 
रहना, इन दोनो विध्द्ध कोटिक तर्या में समन्दय स्थापित नहीं हो सकता है । 
६ अ्नुपतध्यि या अनाव 

अनुपदधन्वि या अभाव को भी मीमासा में स्वतश्न प्रभाण माना गया है। प्रत्यक्ष 
आदि जितने भो प्रमाण बताये गये है उनके द्वारा जब किसी वस्तु का ज्ञान 
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नही होता तव हमे 'अनुपलब्धि' का आश्रय लेता पडता है । वस्तु के अभाव वा 
ज्ञान 'अनुपलब्धि' प्रमाण से ही होता है ॥ 

यद्यपि कणाद के 'वैशेषिक सूत्र' मे अभाव' को पदार्थों की श्रेणी में नहीं 
रखा गया है, किन्तु वाद वे वैशेषिको ने 'अभाव' को 'भाव' का प्रतियोगी मान कर 
स्वीकार क्या है। न्याय दर्शन में भी इसको इसी रूप में स्वीकार किया गया है। 

मीसासको ने भी यद्यपि 'अनुपलब्धि' या अभाव को स्वतत्र प्रमाण माना 
है, विन्तु उसको उत्तरी गभीरता से नही समझा सता, जितना वि अन्य प्रमाणा के 
विपय में वहा है। आचार्य प्रभाकर तो उसको इसी लिए स्वीकार नहीं बरते है, 
वयोकि उसकी कोई आवश्यबता ही नहीं । उसको उन्होंने 'अधिवरण' के रूप में 
माना है। 

'अनूपलब्धि” को प्रमाण मानने वी प्रेरणा भीमासको को वैशेषिक दर्शन से 
मिली । अत इस प्रमाण और इसके प्रभेदा वे लिए बेशेपिक दर्दात वा 'अभाव/ 
प्रमाण देखना चाहिए । 


प्रामाण्य विचार 


ऊपर प्रमाणों पर विचार विया गया है। प्रमाणों के भाव अर्थात्‌ धर्मविशेष 
को 'प्रामाष्य” कहते है । यथार्थ ज्ञान के प्रमात्व को 'प्रामाष्य/ कहते है । दूसरे 
शब्दी में बहा जाय तो म्राति तथा सदाय से रहित, निश्चयात्मवा या यथार्थ 
अनुभव में विद्यमान घर्यविशेेष को 'प्रामाण्य' कहते हैं। जो पदार्थ जिस रूप में 
अवभासित या अवस्थित है वह अव्यमिचारित होना चाहिए और उसवी 
वास्तविकता उसके अवभास से अछग नहीं होनी चाहिए । 
इस प्रामाण्यवाद को लेकर दक्ष॑नों में अनेक तरह के सिद्धान्त स्थिर लिये 
गये है। स्वत ' और परत ! प्रामाण्य को छेकर विभिन्न दर्शन सफ्दाया में जो 
मतभेद रहा है उसका आशय इस इकोफ में समझाया गया है * 
प्रमाणत्वाध्प्रभाणत्वे स्वतः त्तारयाः समाक्षिताः | 
नेयायिकवास्ते परत. सौगताइचरम स्वतः को 
प्रथम परतः प्राहुः प्रामाण्य बेंदबादिनः । 
प्रमाणत्व॑ स्वतः. प्राहु' परतरचाप्रमाणताम्‌ ॥ 
अर्थात्‌ साख््यकारों की दृष्टि से प्रमाणत्व और अग्रमाणत्त्व, दोनों की उत्पत्ति 
स्वत से, नैयाग्रिका की दृष्टि में परत से, वौद्धों के मत में अप्रामाश्य का जन्म 
स्वत तथा भ्ामाण्य का परत से, और मीमासको के मत में प्रामाप्य का जन्म 
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स्वत तथा अप्रामाष्य का परत से है। इसका यह आशय हुआ कि (१) प्रामाण्य 
स्वत उत्पन होता है, या (२) वह अपने आश्रय ज्ञान से उत्पन हाता है, 
अयवा (३) वह ज्ञान वी कारण सामग्री से उत्पन होता है, कि वा (४) ज्ञान 
के जितने साधारण वारप है उनसे उत्पन्न विशेष ज्ञान में प्रामाप्य निहित रहता 
है! 

प्रामाध्यवाद को लेकर नैयायिका और मौमासकों में बद्य मतभेद रहा 
है । मैयायिक परत प्रामाण्प का और मीमासक स्वत प्रामाण्य का मानते है । 
एव जतक वारण विपयक और दूसरा ज्ञापक कारण विपयक है| 'जनक कारण 
उसवा बहने है, जिससे वार्य उत्तर हाता है, और ज्ञापक कारण' वह है जिससे 
याय॑ का ज्ञान प्राप्त होता है । 

प्रामाण्य दा वारण स्व है या पर इस प्रक्यर वा जो सराय या दिविया 
है उसी वा समाधान तथा स्पप्टीव्रण प्रामाण्यवाद वी आधारभमि है । स्व 
दाब्द से प्रामाण्य, प्रामाण्य का आश्रयज्ञान तथा ज्ञानकारण की सामग्री का ग्रहण 
किया जाता हैं, और 'पर' शद से इन तीवा से भित का आद्यय ग्रहण किया जाता 


है। 
यहाँ हम अन्य दर्शना वे मन्तव्या को छोडकर वेवछ भीमासकों और 
नैयायिवा वे प्रामाण्यवाद पर ही विचार करेंगे | 
परत' झामाप्यवाद कर खूण्डन 
नैयायिक परत अ्रामाष्यवादी है। उनके मतानुसार प्रत्येक श्ञाव वी 
प्रामाणिकता वे! लिए अतिरिक्त कारणा का होना आवश्यक है। नैयाबिका का 
चहना है वि जब एक ज्ञान व्यवित अपने विषय वा प्रामाण्य व्यक्त करता हा, 
जैत बह पुस्तवा है, या द्रसग ज्ञान व्यक्त अपने विपय का अप्रामाष्य प्रकट 
वर रहा है, जैसे शुवित में रजत है, तो व्यवित भेद से यह मूलगेद यद्यपि 
सभव है, कितु उससे अन॒वस्था उत्पन हांती है । बयादि जय एक ज्ञान व्यक्ति 
स पुस्तक! ज्ञान में प्रामाण्य प्रतिपादित है वो स्वनिष्ट (स्वत ) हाने के वारण 
छसमें अप्रासाण्य बये नही रह सवेगर ? छुपी उवस्था में किस जान में प्रामाण्य 
भौर क्स्रिमे अप्रामाण्य माता जायगा ? व्सल्ए यह मानना पडेगा कि मे दोनो 
स्वाभाविक नहीं है । इस दृष्टि स यह सिद्ध हुआ कि परत प्रामाण्य और परत 
अप्राभाष्प तवंसयत्त है | 
सीमासकय+ का कहना है कि यदि प्रामाण्य में परत माना जायगा तो ज्ञान 
अपनी सत्ता को प्राप्त न कर पायेगा और उसका मूछ तक उच्छित हो जायगा। 
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नैयागिका बे अतिरिवत कारणों ( नैत्र की निविकासता ) का भीमासक कारण 
सामग्री का ही अग मानते है। नैयायिको का यह भी कहना है कि प्रत्येक ज्ञान 
वा प्रामाण्य अनुमान के द्वारा निश्चित होता है! इसबे विरोध से मीमासका का 
बहना है कि ऐसा पहने से अनवस्था दोष आ जाबगा और कोई भी प्रामाण्य 
निश्चित न हो पायेगा । उदाहरण के लिए वाघ था शेर देखकर यदि हम उतका 
प्रमाण सिद्ध करने के लिए दूसरे उपायो ( प्रमाणो ) का आश्रय लगे तो निश्चित 
ही जीवन गवाँ बैंठेगे । किन्तु वास्तविकता यह है कि वाघ या सिह को देखते ही, 
विना प्रमाणा की सरोज किये ही हम वहां से भाग जाते है । 

इसलिए, मीमासको के अनुसार, नित्य अपौरुषेय वेद स्वत प्रमाण हैं। उनका 
प्रमाण स्वत सिद्ध है, किसी अनुमान पर निर्भर नहा है | वेदा्थ को समझने 
के लिए मन के सशयो की तक के द्वास परिमारजित बरने वा उद्देश्य दूसरा है । 
इससे ता वेदार्थ वी सत्यता हो सिद्ध होती है । 
स्वत प्रामाण्यवाद 

मीमासको के मतानुसार नित्य एवं अपौरपेय वेदों का तिरूपण स्वतत्न रूप 
से किया जा चुवा है। वेद उनकी दृष्टि से स्वत॒प्रमाण है। जिसवो 'धब्द प्रमाण 
या आग्म' कहा गया है, मीमासको वी दृष्टि से वही वेद एकमात प्रमाण 
है। व्यावहारिक दृष्टि से, मीमासकों का अभिमत है कि, जन सामान्य अपनी' 
आंखा द्वारा दूर ही से जल को देखकर 'इस स्थान्‌ पर जल है' इस यथार्थ भाव 
का निश्चय करके वहाँ जल लाने बे” लिए जाता है! प्रभावर और कुमारिल 
का बहना है कि 'ज्ञानों और 'मिथ्या' ये दोनो बातें एक साथ नहीं रह सकती हैं! 

आचाय प्रभाकर ज्ञान को 'स्वत प्रमाण” और स्व प्रवाश्' मानते हैं। उतका 
कथन है कि स्व प्रकाश होने से ज्ञान का स्वत प्रमाण भी अपने आप सिद्ध हो 
जाता है। ज्ञान, क्योकि यथार्थ होता है, अत उसके प्रामाष्य वे! छिए किसी 
दूसरी वस्तु की अपेक्षा होती ही नही । यही स्वत प्रमाष्यवाद' है | 

आचाय कुमारिल का अभिमत है कि ब्रिना ज्ञान के ज्ञातता की वाई स्थिति 
नहों है। उदाहरण के लिए जब आँसे श्वट को नही देखती है तभी यह कहा जाता 
है अप घट !। दूसरे भाट्ट मीमासाक इससे वढव र यह तर्क उपस्थित करते हे मुझसे 
महू घट देखा गया! ( सया ज्ञाती अय घट ) । इस उदाहरण से यह ज्ञात होता 
है कि 'घट ज्ञान' के पहले 'घट' की जानना आवश्यक है। मही भाट्ट मीमासकों वा 
स्वत प्रमाण' है । हः 

तीसरे मीमासक मुरारि मिश्र के मत से, इन्द्रिय और अर्थ के सयोग से उत्पन्न 
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“घट ज्ञान' अनुव्यवस्ताय होता है । इसी अनुव्यवसाय के द्वारा 'घट ज्ञान! बा 
मान तथा प्रामाष्य सिद्ध होता है। यही मुरारि मिश्र वा स्वत प्रमाण है। 

मीमासको के स्वत प्रमाण के ज्ञतव्य सूज हैं 

(१) ज्ञान की प्रामाणिक्ता ( प्रामाष्य ), उस ज्ञान की उत्पादक सामग्री 
में ही विधमान रहती है, कही वाहर से मही आती । 

(२) ज्ञान के उत्पत होते ही उसके प्रामाष्य का ज्ञान भी स्वत हो जाता 
है । 

भ्रान्तिज्ञान 


प्रभाकर के मत से 

प्रभारर के मत से 'म्राति! और ज्ञान! ये दोनो शब्द परत्पर विरोधी हैं । 
वस्तु की अन्यथा म्राति और वस्तु वी ययार्थ जानकारी ज्ञान है। सीपि में रजत 
व्य ज्ञान वास्तविक ज्ञाव नहीं, शमझान है। यह ज्ञान दृष्टिदोप वे कारण है । 
यह न तो (्रत्यक्ष! और न अनुमान' के अन्तर्गत आता है । जो लोग यह कहते हैं 
कि सीपि, चक्षु का विषय है और चक्षु आत्मा से सम्बन्धित है तथा सस्काररूप 
में विद्यमान रजत मन वा विपय होने वे कारण उन दोना वा ज्ञान भिन्न है और 
इसलिए ययाय॑ है, उन छोगो वे! लिए प्रभाकर का बथन है कि सीपि और 
रजत दोनों अलग-अलग वस्तुएँ हैं। उनको एक रूप में जान लेना ही तो खावि 
वा काश्ण है। 
कूुमारिल के सत से 

कुमारिल भट्ट इस मिथ्या ज्ञान को अन्ययाख्याति' के नाम से कहते हैं । 
उनका कहना है कि जिस समम्र कोई व्यक्ति रज्जु में सर्प का ज्ञान करता है उस 
समय उसका वह ज्ञान सच्चा होता है, वयोकि सर्प को देखकर जो भय तथा क्म्पन 
होता है उसको वह ब्यक्ति अनुभव करता है। वाद में भरें ही बह <््यविति अपने 
इस मिथ्याज्ञान को म्रम समझ छे, किन्तु पहले तो उसमें श्रम की कोई आगवा 
थी ही नही ) 
पक्षधर के मत से 

आचार्य पक्षघर मित्र और उनके उत्तरवर्ती मीमासका ने इस सर्पे-रज्जू-जान 
को ग्रास्तिज्ञान वहा है । उनका कहना है वि सर्पत्व तो स्व सर्प में रहता है, 
रज्जू सें नहीं 4 रज्जू में जो सरपे का आरोप क्या जाता है वही जयवार्थ ज्ञाव 
अमात्मक ज्ञान है । 
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तत्त्व विचार 


चदार्य 

मीमस्ा में न्याय और वैशेषिक की भाति जगत्‌ और जगत्‌ के वारणभूत 
पदार्था की सत्ता वा स्वीकार किया गया है। ये पदार्थ प्रभाकरमत, भाट्टमत, 
मुरारिमत से भिन भिन है, जिसका स्वरूप नीचे स्पष्ट क्या जाता है । 
गुरुमत 

“मीमासासू न के 'गावरभाष्य' में द्रव्य, गुण, कमें और अवयव, इन चारो 
वा उल्लेख क्या गया है। आचाय प्रभाकर ने “प्रकरण पह्चिका' में द्रव्य, गुण, 
कर्म, सामान्य, समवाय, सख्या, दव्ति और सादृश्य, इन आठ पदार्थों को माना 
है। प्रभाकर ने नौ प्रकार के द्रव्य माने है, जिनके नाम है. क्षिति, जल, वायु अग्नि, 
आकाश, वाल, आत्मा, मन और दिक्‌ । इन द्रव्या का स्वरूप प्राय न्‍्याय-वैशेषिक 
के अनुसार है। प्रभाकर के मत से गुणों वी सस्या इक्वीस है। वे वैशेपिक मे' 
सरया, विभाग, पृथव्‌त्व तथा द्ेप, इन चारो के स्थान पर 'वेग! नामक एवं ही 
गुण को मानते है । शेष वीस गुण वैशेषिक वे अनुसार हैं। कर्म प्रत्यक्ष गोचर न 
'होवर अनुमय है। वस्तु के सयोग और विभाग के द्वारा कर्म का अनुमान छगाया 
जा सकता है। सामान्य, समवाय और सादृश्य वा स्वरूप वैशेपिक की भाँति 
है । नैयायिका के अभाव और गुण क्रमश शक्ति और सादृश्य हैं। फिर भी 
“शवित' पदायय को प्रभावर की विश्शिप्ट सूझ कहा जा सकता है । अग्नि में रहने 
वाली दाहकता, अग्नि की शक्ति है जिसके अभाव में अग्नि का कोई अस्तित्व 
नही है। प्रभाकर के मत से सभी तियाश्ील पदार्थों के मूल में रहने के कारण 
सस्या' भी एक भित पदायव है। 
फुमारिल्मत 

कुमारिल के सन से पदार्थ वी प्रमुख दो श्रेणियाँ हैं. भाव और अभाव । भाव 
पदार्थ के चार अवान्तर भेद हैँ दब्य, युण, कर्म तथा सामान्य । इसी प्रदार अभाव 
भी चार प्रकार है श्राप अभाव, थत्यन्त अभाव, ध्वस अभाव और अन्योन्य अभाव । 
धुन भाव पदाय॑ द्रव्य वे ग्यारह भेद हैं. पृथ्वी, जल, तेज, वायु, आकाश, दिक, 
याल, जात्मा, मन, अन्यवार तया झब्द । ' 

मुरारिमत से अचकार और आवाझ को भी स्वत्त्र द्रव्य माना गया है क्याकि 
उन्हाने 'अबवार' को चछते हुए तथा नील गुण से युक्त देखा और लोक 
व्यवहार में नोछ तमझ्चलति' इस उक्ति वा ्रचछन सुना है। इसी प्रवार आवाश 


डेछरे सोमासा दर्शन 


भी स्वतप्न दब्य है। इन दोनो दा ज्ञान, चक्षुओ से हाता है। भादूमत मे बात्मा 
और मन, दोत विभु है। वहाँ गुणा की संस्या तैरह मानी गयी है. रुप, रस, 
गध, स्पर्नं, परिणाम, पृथक्व, सयोग, विभाग, परत्व, अपरत्व, गुरुत्व, द्रवस्थ 
और स्नेह । कर्म उनकी दृष्टि में प्रत्यक्षयोचर है । 
मृरारिमत 

मुरारिमत में एक्मेव पदार्य माना गया है ब्रह्म' | इस एक पादार्थ को 
मानने वे कारण परवर्ती मीमासको ने मीमासा दर्शन को द्रह्य मीमासा' के! नाम 
से कहा है। छोक-व्यवहार के सचालत वे लिए मुरारिमत में चार प्रकार बे पदार्य 
भाने गये हैं घर्म (घट), घमि (घटत््व), आधार (अनियत आश्रय) और 
प्रदेशविशेप (दैशिवा आधार) । 

ज॑गत्‌ और जागतिक विपयो की सत्यता 

जगत्‌ और जागतिक' विपयो के सम्बन्ध में मौमासा दशेन का सिद्धान्त सर्वेया 
निजी है। सीमासा या मत है कि वाहय वस्तुओ की उपलब्धि वे साधन हमारी 
इन्द्रियों द्वारा जिस रूप में जगत्‌ वा प्रत्यक्ष होता है उसी रूप में जमत्‌ की सत्यता 
सिद्ध है। सृप्टि-रचना के सम्बन्ध में मीमासा का साख्य से रऊपमग एकमत है। 
मीमासाफारा से आत्मा तया परमाणु का नित्य माना है और सृष्टि-रचना के मूछः 
में कर्मों बे सनय को कारणस्वरूप स्वीकार किया है । मीमासा के मत से इस जगत्‌ 
में तीन प्रवार की बस्तुओ का हमें ज्ञान होता है. (१) इस भोगायतन शरीर 
में आत्मए अपने सचित पूर्ववर्मों का फछोपभोग करता है, (२) ये ज्ानेन्दिय 
और वर्मेन्द्रिय आत्मा वे सुख दु खा के फल्ोपभोग वे साधन है, और (३) जितने 
भी बाह्य पदार्थ हैं वे आत्मा के भोग वे विषय है। भोगायतन, भोगसाधन 
और भोगविषय, यह नानारूप सस्तार आदि तथा अनन्त है । साख्य के विपरीत 
मीमासक' प्रकूय को नही मानते, वल्वि उनवी दृष्टि में जगत्‌ की सत्ता नित्य हे। 
जीवात्माओ के उपभोग के लिए परमाणु स्वाभाविक रूप से परिवर्तित होते रहते 
है। कर्मों के फलोन्मुख होने पर अणु सयोग से जीव 'त्मन्न होते है और फ़्छ की 
समाप्ति होने पर उसका नाश हो जाता है । हमारे नेत्र-योचर कण ही परमाणु 
हैँ । उनसे सू&म कणा की कल्पना का बोई आधार नहीं है। इसलिए जगत्‌ और 
परमाणु अनुसानगम्य न होकर प्रत्यक्षगम्य हैं । वे ईश्वर के हारा भी सचालित 
नही होते । इस दृष्टि से भोमासा वस्तुवादी दर्शन है । 

5 शवित 


कार्य-कारण मे सम्बन्ध में मीमासा का नवीन दृष्टिकोण है। ससार के सभी 
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चदायों की उत्पत्ति के मूल में एक अदृष्ट शक्ति है, जो कि अतीन्द्रिय होने के कारण 
अनुभवगम्य है । यह अदृष्टि शक्ति कारणरप है। जितने भी कार्यरुप जागतिक 
पदार्य॑ है उनके मूल में यह बारणरूप अदृष्ट शक्ति विद्यमान रहती है। इस शक्ति 
के नप्ठ हो जाने पर कार्य की उत्पत्ति भी वद हो जाती है। बीज में एक अदृप्ट 
झबित है, जिससे उसमे अकुर उगता है, किन्तु उस अदुप्ट शक्ति वे नष्ट हो जाने 
पर अकुर नहीं उग्र सकता । कारणरूप इस अदृष्ट झक्ति के बिना कार्मेरूप 
पदार्थ की उत्पत्ति सभव है ही मही । ससार के सभी वाह्य पदार्थ इस अदृष्ड 
शर्त के कारण सत्तावान्‌ है। अग्नि में दाहकता झक्ति, शब्द में अर्थवोषक 
इग्ति और प्रकाक्ष में दीप्ति शक्ति विद्यमान है। तभी आग्ति, शब्द और प्रकाश 
बी सत्ता है । 
कर्म और कर्मफल के व्यवघान को णोडने के लिए मीमासा में जिस अपूर्वा 
वी स्थापना वी ग्गी है, वह अदृप्ट झ्षबित का ही एक रूप है । यह अदुष्ट दावित 
न केबल पदार्यों की वर्तमानकालिक उत्पत्ति का कारण है, अपितु वह तिदालव्यापी 
है। जीव के भूतकालिक कर्मों वा फू वतंमान काल में, वर्तमानकालिक 
कर्मों का फछ भविष्य में फलित होने का कारण भी यह अदृष्ट है। वर्तमान में 
किये गये वर्मों और काछास्तर में हाने वाछी फलोत्पत्ति के वीच यह 'अपूर्व शक्ति 
एवं सूज वा वार्य करती है । इस अदृष्ट शवित से ही मीमासा में 'अपूर्व' का 
सिद्धान्त स्वीवार किया गया है, जिससे हमारे द्वारा क्ये गये इस जीवन के यज्ञादि 
शुभकर्मों और पापादि दुष्कर्मों का परिणाम हमारे पारलौक्कि जीवन में 
भटित होता है। कर्मों का सचय ही अपूर्ब” है, जो कि भदृष्ट शक्ति के द्वारा 
जन्मान्तर में फ्लित होता है। इसी के आधार पर स्वर्ग, नरक बी सत्यता सिद्ध 
होती है । 
जआत्मा 
मीमासा वस्तुवादी दर्शन है, अर्थात्‌ उसमें जगतू, जागतिक विपय, परमाणु 

और आत्मा वो नित्य माना गया है। झात्मा नित्य है। शरोर, इन्द्रिय बादि से बह 
भिन्न है । श्रुति में वहा गया है कि 'यजमान स्वर्ग लोक साति' यजमान यज्ञ बरने 
के बाद स्वयं को जाता है ! वस्तुत यजमान वा शरीर त्तो यही दग्व हों जाता 
है। इसलिए शरीर स्वर्ग नही जाना। स्व जो' जाता है वही आत्मा या जीवात्मा 
है। जीव के नप्ट हो जाने पर, जीव के द्वारा क्ये यये शुमाशुम वर्मो वा सचय 
घीवात्मा या आत्मा में होता है। उन्ही कर्मों वा छेकर आत्मा, जीव के पुन्जन्म' 
में पुत जीव के साथ सयुवतर हासर उसे पूर्वाजित कर्मों वे फठोपमोग में प्रवृत्त 
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कर्ता है। नित्य होने से वह जन्म-मरण के वन्धनो से मुक्त है । वह कर्ता और 
मोक्‍्ता भी है ! वह्‌ विमु है, क्योकि 'अह भाव के रूप से वह सर्वत्र विद्यमान है 
और “बह प्रत्यक्षयम्य है। बत वह ज्ञाता और जेय, दोनों है। 

जैन दर्शन की भाँति मीमासा भी जीवात्मवादी दशंन है । उसके अनुसार 
भिन-भिन शरीरो में सिन-मभिन्न आत्माआ वा निवास है। चैतन्य, आत्मा का 
ओऔपाधिक गुण है। यह गुण इच्दियो और विपया के सयोग से उसमें बाता है। 
जब जीव मोक्षावम्था या सुषुप्तावस्था में होता है तब आत्मा में ये औपाधिक 
गुण नही होते । इसलिए भात्मा जड है और जड होने से दोघस्वरुप है । 
आत्मा का ज्ञान 

ज्ञान दे सम्बन्ध सें प्रभाकर और भाट्ट मीमासका में मतभेद है। मीमासको 
वा क्‍्यन है कि ज्ञान स्वय प्रकाश भी है और ज्ञाता तथा ज्ञेय का प्रकाश भी है। 
उदाहरण के लिए “मे” ज्ञाता, घट ज्ञेग भौर 'घटविपयक जानकारी ज्ञाब, विषय 
के ये तीनो अय एक साथ जाने जाते हैं। यह ज्ञान का ज्ञान भी है और साय-साय 
ज्ञाता तथा शेय का भी ज्ञान है । इसको 'निपुटी ज्ञान' कहा गया है । 

प्रभावर मीमासको का कहता है वि प्रत्येक वस्तुज्ञान में उसो ज्ञान वे द्वारा 
आत्मा का ज्ञान भी कर्ता के रूप में भ्रकाशित होता है। मैं घडे को जानता हैं 
यहाँ जिया के कर्ता के रूप में आत्मा ही आलोकित है। प्रभावर का कथन है कि 
जीव ( भोवत्ा ) शरीर ( भोगायतन ), इन्द्रिय ( भोगमाषन ), सुस-दु झादि 
( भोग्य ) और ज्ञाता ( में ) इन, पाँचो के रहने पर ही ज्ञान होता है । 

इसके विपरीत भाट्ट मीमासका का कथन है कि ज्ञान, अपना विषय स्वय उसी 
प्रकार नहीं हो सकता जैसा अगुलि वा अग्रमाग स्वय्र अपने को स्पर्श नहीं कर 
सवता है। इसलिए ज्ञान का ज्ञान प्रत्यक्षमम्य नहों, बल्कि अनुमानगम्य है। 

भाट्ट मीमासको का बहना है कि हमें आत्मा वा ज्ञान अह विक्ति/ (मैं हूं) 
या आत्मसवित्ति' (में जानता हूँ) के आधार पर होता है, प्रयेव विषयज्ञान 
के साथ नही । “मैं अपने को जानता हूँ इस ज्ञान में बात्मा, ज्ञान का करता ओर 
ज्ञान का कर्म दोनों है। मैं हूँ का जो विपय है वही आत्मा है। आत्म ज्ञान, विपय- 
ज्ञान का नित्य सहचर नहीं, वल्कि दोनो अछग-अछग हैं। 

इसवी विपरीत प्रभाकर मीमासफों का कथन है कि 'अह वित्ति' बा खाधार 
उचित नही है । एक ही किया मे एक ही वस्तु दर्ता और कर्म, दोना नही हो सवती 
है। एक ही आत्मा को ज्ञाता और जैय, दोनो नही मात्रा जा सकता है, क्योकि 
एक ही बन मोकता तथा भोज्य नहीं हो सकता है । 
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प्रति झरीर आत्मा की भिन्नता 

प्राय सभी मीमासक भिन्न-भिन्न झरीरा में भिन-मिन्र आत्माओं का निवास 
मानते है। उदाहरण के लिए यदि ऐसा न होता तो देवदत्त बी देसी हुईं वस्तु का 
ज्ञान यज्ञदत्त को भी विना देखे हो जाना चाहिए, वयावि दोना के शरीर में एक ही 
आत्मा है। विन्तु ऐसा होता नही है। इसलिए आत्मा एक है, विश है, नित्य 

, और प्रति झरीर वह भिन्न-भिन्न है। इसी छिए उसको नानारप कहा गया 

है। 

यदि हम प्रति शरीर आत्मा की भिन्नता (अनेक्ता नही) नही स्वीकार 
बरतें हैं तो देवदत की आत्मा द्वारा क्ये गये दमा का फ्ल यज्ञदत्त को भी 
मिलना चाहिए, वयोकि दोनो में एवं ही आत्मा है। अत कम और वर्मफ्ल वी 
ध्यवस्था के लिए, जो कि मीमासा का मुरय विपय है, प्रति शरीर आत्मा की 
भिन्नता स्वीवार करनी ही पडेगी । 

झरीर से आत्मा भिन है। जिस प्रवार शरीर से शरीर उत्पन होता है उस 
प्रकार आत्मा से आत्मा की उत्पत्ति नही होती । वह उत्पत्ति-विनाश आदि धमाः 
से रहित है । बयोकि नित्य है। वह “अह' ( म) प्रत्यय द्वारा जाना जाता है। 

धर्म विचार 

धर्म का लक्षण : विशेषण : स्वरूप 8 

मीमासा दर्शन का मुख्य विषय है धर्म वा प्रतिपादद करना । विभिन्न दर्शनो- 
में घ॒र्मं की जो अनेक परिभाषायें स्थिर वी गयी है, मीमासा में उनका खण्डन करके 
धर्म की व्यापक सत्ता को सर्वोपरि सप में स्वीकार रिया गया है। महपि जैमिनि ने 
धर्म का लक्षण करते हुए लिखा है कि वेद बे बोधित होने पर साक्षात्‌ या फल के 
द्वारा, जा अनय्ं के परे एवं इष्ट को सिद्ध बरने वाला हो बही धर्म है। सक्षेप में 
बहा जाय तो भीमास्ता में विधिरूप अर्थ को धर्म कहा गया है। उसका प्रयोजन 
अनर्थ निवृत्ति और ईप्ट साधन है। वह बअछौक्वः होता हुआ भी छोवानुचरण 
एवं छोवानुभव से छोक्कि भो है । 

मीमासा में धर्म के तीन विश्ेषण बनाये गये है : प्रयोजन, वेदबोधिता और 
अथंता । उसका प्रयोजन ऊपर वताया गया हूँ वेदबोघित, अर्थात्‌ विधि, अर्थवाद, 
मंत्र और नामघेय उसवे बोघक हैं । अर्यता, अर्थात्‌ उसका अनयों के साथ सबंध 
नही है। उदाहरण के लिए किसी वी हत्या कर देने के बाद पर्म में छऐुसा नही बताया 
गया है कि अमुक अनुष्ठान से उसकी शुद्धि हो जाती है। अनर्थे वा आदाय हिंसा 
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से है । यद्यपि यन्न में पशु को मारने का भी विधान है: किन्तु वह हिंसा न होकर 
यज्नफ्ल में परिगणित है / 
धर्मे के प्रमाण 

महपि जैमिनि ते धर्म का स्वरूप समजाने के बाद उसके सत्यासत्य के छिए 
प्रमाणों छारा उसकी परीक्षा भी की है । ऐसा इसल्ए क्या कि उसको अन्यथा 
ने समझा जाय । 

घर्म, क्योकि इत्टिया का विपय नही है, अत प्रयक्षादि प्रमाणों से एउसरा 
ज्ञान प्राप्त नही किया जा सक्तता हैं। इसलिए उसके प्रमाणो वा स्वरुप मर्दवा 
निजी हैँ । उत्तरें आठ प्रमाण माने गये हैं, जिनझे नाम है. विधि, अथवाद, मन, 
स्मृति, आचार, नामवेय, बावप्शेप और सामय्ये । ये आठा वेद के ही भाग हैं । 
अत सीमासा में घम की सिद्धि वे! छिए बेद का प्रामाण्य स्वीकार किया गया हैं। 
चरम वा स्वस्प 

धर्म क्या है ? जिसने जन्म-जन्मान्तर में इच्छित वार्यों की उपलब्धि भर 
नानाविध दु खो की आत्यन्तिक निवृति के अनन्तर परमानन्द की आप्ति होती है 
वही धर्म है । धर्मज्ान के लिए विधि का जानना आवश्यक है | इसलिए वैदिक 
विधि-वातयों का निरूपण ही धर्म है । मीमासा की दृष्टि से बेद नित्य, भाइवत तथा 
अन्तिम प्रमाण है और वैदिक विवियाँ आध्यात्मिक, अधिनीतिक तया आधिईबिक 
जीवन की सर्वोपरि निवियाँ हैं । उनके अनुसार आचरण व रने वा नाम! वर्लेब्यता' 
है और इसी इत्तेब्यता के हारा हमें अवर्तेव्यता का मो स्वत ज्ञान हो जाता है । 
कर्तव्यता था अनंसरण और अकतेव्यता वा परित्याय ही जीवत व मुख्य रुथ्य 
है, जिसवी वेद या वैदिक विधिवावयों से जाता जा सकता है । 
कर्तव्यता 

अंदिक विधिवाक्यों वे अनुसार आचरण वरना ही वर्नव्यता है | भप्रस्त 
मानवता के वलेव्या जौर अनुशामनों का निरुषण वैदिक विधियों में निहित हैं 
क्सिके लिए क्या यर्तव्य है, कया अउ्तव्य है, क्या ग्राहप है, क्या अप्राहथ है, कया 
ज्ञातव्य है, वया अज्ञातव्य है, और क्या समोग्य है, क्या परिषह्ार्य है, ये सभी बातें 
बर्तब्यता के अन्तर्गत आती है । 

यश्षपि वेदों में विभिन्न देवताओं और अन्य अनेक प्रदार वे रहत्यों का वर्णन 
है, किन्तु मीमासा दर्शन में उनको गौण तथा वैदिक श्रक्रियाओ अर्यात्‌ कर्मकाप्ड 
बे, प्रमुख माना गया है । सौमासा में वेद के क्मंघाय का विवेचन है । वैदिक दिपरियो 
के अनुसार उन कमों का पालत करना ही कर्तव्यता है। इन कर्मों का पालन करना 
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हमारा इसलिए धर्र है कि उन्ही के कारण हमारा कल्याण होता है ! ये कर्म तीन 
प्रकार के है वगम्य, प्रतिसिद्ध और नेमिनित्तक । स्वर्गप्राप्ति की कामना से क्यि 
गये कर्म वाम्य, अनर्थकारी कार्यो का परित्याग प्रतिस्िद्ध, और सध्या-वन्दनादि, 
श्राद्धू-हवनादि अहेतुक कार्यो का नियमित रूप से करते रहना मैमित्तिक कम कहलाते 
बहलाते है । 
स्वर्ग : मोक्ष 

उबत तीन प्रकार के कर्मो का फल होता है स्वर्गप्राप्ति और मोक्षप्राप्ति । 
मीमासा में कहा गया है कि स्वर्गप्राप्ति के छिए यज्ञ करना चाहिए (स्वर्गंकामो 
बजेत) । विरतिशय सुख का ही अपर नाम स्वर्ग है। किन्तु स्वर्गप्राप्ति के छिए 
जो बम किये जाते हैँ उन्हें सवाम कम कहा जाता है, वयोकि उनका उद्देश्य 
कामतापरक होता है और कामनायुक्त कर्मो का जी फल होता है वह अपर जन्म 
में उपलब्ध द्वोता है। इस दृष्टि से वाम्य कर्मो की प्राप्ति के छिए पुन पुन जन्म 
लेना पडता है। इसलिए मीमासको को एक श्रेषी स्वर्ग की अपेक्षा निश्रेयस को 
श्रेष्ठ समझती है । इन मोमासवों का मत है वि. निप्काम भाव से कर्मो को करते 
रहना चाहिए | उससे नि श्रेयस (मोक्ष) की प्राप्ति होती है। इस दृष्टि से सकाम 
कर्मों की अपेक्षा निप्वाम कर्म श्रेष्ठ है । 

मोक्ष क्या है? इन जागतिक प्रपयो से आत्मा का सवध टूट जाना ही मोक्ष है 
(प्रपद्सम्बन्धविलयो मोक्ष ) | आत्मा के साथ जगत्‌ का यह प्रपच-सम्वन्ध त्तीन प्रकार 
से है। वे हैं शरीर (भोगायतन ) , इच्द्ियाँ (भोगसाघन) और विपय (सोज्य) । इन 
तीनो से जबडा हुआ जीवात्मा अनादिकाछ से वन्यन में कसा हुआ दु स-मुख का भोग 
करता आए रहा है। इन्ही तीनो का आत्यन्तिक विनाश ही मुक्ति है ! निप्काम भाव 
से वर्म बरने से आत्मज्ञान होता है और पूर्व जन्म वे सभी सचित कर्म क्षीण हीकर 
फ्रिजन्म-मृत्यु के वधन से जीव को छूटका रा मिल जाता है । जन्म और मृत्यु शरीर, 
इन्द्रिय और मन, इन तीता के कारण होते है। वे ही सुख-दु खानुभव के आश्रय हैँ । 
जब आत्मा से इन तीना वा नाता हूट जाता हैतव स्वभावत उसको सुस-दुखातुभूति 

नही होती ! आत्मा बी यह वन्धनरहित अवस्था ही मुदतावस्था है । 


ईइवर , 


ईइवर के सबंध में मोमासा दशेद का रहस्यमय मौत बडा ही विचित्र है । 
उसका ईश्वर सयधी मतवब्य स्पप्ट नही है | स्पष्ट इसलिए कि मीमासा में ईश्वर 
के अस्तित्व का न तो विरोध क्या गया है ओर न समर्थन ही। किन्तु इसका यह 
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आम्यय नही है कि मोमासा दर्शव को निरीश्वसर्वादी कहा जाथ और उसको 
चाम्तिक दर्शन की कोटि में रखा जाय, जेसा कि कुछ समीक्षकय का सम है। 
इसके विपरीत कुछ विद्वानों ने यद्यपि दो-एक दृष्दान्त दक्षर यह सिद्ध करता 
चाहा है कि परवर्ती मीमासक्ा ने ईक्वर को कर्मेफल के प्रदाता के रुप में स्दीक्षर 
किया है, किन्तु अन्य ईश्वरवादी दर्शनो की भाँति मोमासा में ईश्वर था परमात्मा 
का स्वततर रूप से विवेवन नहों किया गया है। वेद सत्रा को प्राम्माणियता पर 
विश्वार वरने और अनेक देवतावाद का समय॑क होने के व्यर॒ण मीमातसा न तो 
'निरीश्वरवादी है और न नास्तिक ही । 
जहाँ तक जन्मान्तर में कर्मफ्लों के उपयोग का प्रइन है, वाइरामण ने ईश्वर 
को एक सचेतन सर्वोपरि सत्ता के रुप में माना है और उसको समस्त क्म-फ्लो 
का अधिष्ठाता स्वीकार किया है, किन्तु जैमिनि का कहना है कि यज्ञानुप्ठान 
से स्वत कर्म-फला की प्राप्ति हो जाती है ॥ उसके लिए किसी अधिप्ठाता था 
माध्यम की आवश्यकता नहीं है । 
बाबर स्वामी ने भी सृप्टिकर्ता के रूप में या वर्मफ्ला के प्रदाता के रूप में 
ईश्वर माम की क्सी 'भी परमोच्च सत्ता को स्वीकार नहीं क्या,है | जहाँ तक 
मीमायसा के भ्रवाण्ड एव प्रस्यात विद्वान्‌ गुमारिछ भट्ट वे म्तव्य वा प्रस्त है, 
थे न तो सृष्टि मानते और न प्रत्य ही । उनके मत से ईश्वर नाम की कोई सचेवत 
सर्वज्ञ सत्ता नही है। उन्हाने सर्वज्ञ' का जो सप्डन क्या है उसका लष्य ईश्वर 
ही था, वयोकि वहाँ सर्वत़् का जो स्व॒स्प बताबा गया है वह ईइवर से मिलता 
जुल्ता हैं । 
अपने इस मन्‍्तव्य के मूल में कुमारिल का दूसरा उद्देश्य था। उन्होंने ईश्वर 
थी सत्ता को स्वीकार नही किया और बुद्ध को ईश्वर के ही रुप में मानसे वाले 
वौद्धो का खण्डन किया है । वस्तुत' कुमारिल इस विचार से ही असहमत ये कि 
उस परमोच्च सत्ता को ईश्वर या बुद्ध माना जाय | कुमारिल की भाँति आचार्य 
प्रभाकर नें भी ईश्वर के सबंध में कुछ नही कहा है 
बुछ मीसासको के ईश्वरवादी दृष्टिकोण के सबंध में कुमारिझ का वहना 
है कि लोक-व्यवहारमात्र वे लिए यदि ईश्वर वो स्वीवार विया जाय तो काई 
आपत्ति नही, किन्तु सैद्धान्तिक दृष्टि से उसकी कोई उपयोगिता नहीं है। 
यद्यपि कुमारिक और प्रभाकर वी परम्परा के कुछ विचा रबा, जैसे सण्ज्देव, 
झालिवासाथ,, तथा नत्दिवेश्दर आदि ने, ईश्वर दो सत्ता को स्वीकार विया है, 
फिर भी अन्य अनेक मीमासका ने इस मत को स्वीकार नही किया। 


भारतीय दर्शन इ्८० 


जहाँ तक अन्य दर्शनों के परवर्तों आचार्यों पर मीमोसा दर्शन के ईइवर सबंधी 
मन्तव्य के प्रभाव का प्रश्न है, ऐसा विश्वास होता है कि उनमें भी कुमारिल और 
प्रभावर को ही स्वीकार क्या गया है । वस्तुत मीसासको था ईश्वर विपयक 
विचार सर्वथा अपूर्व था। उसके सून इस प्रवार है : 

(१) इस अपूर्वता का पहला कारण तो यह था कि मीमासा दर्शन वी 
विचारघारा इतनी वैज्ञानिक थी कि उसके लिए ईइवर के ऐश्वर्य वी आवश्यक्ता 
ही न हुई। अन्य दर्शनों में ईश्वर की इसलिए आवश्यकता हुई कि उनमें सृप्टि को 
सादि और सान्‍्त माना गया है (सास्य वो छोडकर), और सृप्टिस्वामी के रूप में 
ईश्वर को माना गया है किन्तु मीमासा में जब सृष्टि को ही अनादि तथा अनन्त 
माना गया है. तव जगत्पिता (ईश्वर) के सब्रध में मीमासका की उदासीनता 
अस्वाभाविव नही है । 

(०) बेदान्त आदि अन्य दर्शनों में वेदो को ईश्वर का स्वास प्रस्वास कह्य गया 
है | उनके मत से सनातन पुरुष (ईश्वर) से सनातन रूप वेदों की सृष्टि हुई । 
बिन्तुमीमासा में सृष्टि की ही भाँति वेदों को भी अनादि कहा गया है। उनको 
ईशवरद्वत नही माना गया है । अत मीमासको को ईश्वर की आवश्यकता न हुई । 

(३) तीसरा महत्वपूर्ण आधार बर्मफलो का है। अन्य दर्शनों में जीव को 
फर्मो का भोकता और ईश्वर को कर्मफलो का दाता कहा गया है । किस्तु मीमासा 
में कर्म को अपूर्व (अनादि) कहा गया है और कर्मों में यह शक्ति स्वीकार वी 
गयी है कि उनसे सीघे फल मिल जाता है ! इस प्रवार मीमासा में जब वर्मे और 
बर्मफलछ के वीच विसी तीसरे माध्यम वी आवश्यवता नही समझी गयी तव ईश्वर 
के सवंध में मीमासको का मौन रहना अस्वाभाविक नहीं है । 
देवताओं में ईश्वरभाव नहीं 

मीमासको ने मज्ञो के प्रसगर में देवताओं का अस्तित्व स्वीकार क्या है |और 
इस दृष्टि से सीमासा बहु देवतावादी दर्शन है, किन्तु उन देवताआ को घहाँ इतना 
भी महत्व नहीं दिया गया है, जितना किः ऋषिया ने उनको देदो में|दिया है ! 
मीमासा में उनकी इतनी ही आवश्यकता मानी गयी है कि' उनवे नाम से हवि 
डाछी जाती है | मीमासा में यज्ञों बा विधान देवताओं वी संतुष्टि के लिए न 
होकर आत्मा वी शुद्धि के लिए है। नित्य वेदो में वणित होने से देवताओं वो 
भी मीमासा में नित्य और झाशवत माना गया है । उनमें पवित्रता, आदर्श भौर 
ऐड्वर्यादि गुणो की सपन्ता तो है, विन्तु ईश्वरमाव नहों । 


अद्वैत वेदान्त 


न्नीशीिननीनयननीसन सनी नन्‍भा नया 





के के के के 


वेदान्त दर्शन 

परा विद्या होने के कारण वेदान्त उत्तम अधिकारी बे चिन्तन वा विषय 
है! । उत्तम अधिकारी वह है जिसका अन्तकरण ऐहिक तथा जन्मान्तर वे कर्म, 
उपासना द्वारा शुद्ध हो चुना है वही इस परमार्थ ज्ञान में प्रवृत्त हो सकता है 
कर्मकाण्ड में विहित यज्ञ, दान, तप, स्वाध्याय आदि कर्मों से जिनका हृदय विशुद्ध 
है, जो योग-साधन द्वारा जितेन्द्रिय तथा विपयादिरहित हो यये हैं, ऐसे उत्तम 
मुमुकु पुरुषो के लिए अध्यात्म विद्या वे उपदश की इच्छा से अस्तुत दर्शन वेदान्त 
का निर्माण हुआ । 

जगत्‌, जीव और ब्रह्म दे वास्तविक स्वरुपो वा विवेबन तथा उनके 
पारस्परिक सम्वन्धो की मीमासा करना प्रस्तुत दर्शन का प्रतिपाद विपय है। सर्व 
साधारण की स्थूछ दृष्टि के अनुसार न्याय और वैशेपिव मे जीव, जगत्‌ तथा 
परमाणु, इन तीनो तत्त्वों का विवेदनद वरके ईदवर को जगत्‌ का कर्ता सिद्ध किया 
गया है। बैशेपिक ने मूछ रूप नित्य परमाणु वे साथ ब्रह्म-सयोग से सृष्टि की उत्पत्ति 
"मानी है। सारव ने कुछ आगे बढकर पुरुप-प्रद्मति के द्वारा सूप्टि के विकास का 
अम निर्धारित विया है| साझुय के इस स्वम-सूध्य जवत्‌ विषयक सत्र वा स्याय 
ने यह कहकर सण्डन क्या कि पुरुष, जगत्‌ वा द्रष्टा है, वर्ता नहीं । 

वेदान्त ने साख्य के प्रह्नति-युरुप रूपो द्घीमाव को मिदाकर उनका समावेश 
एफ हो परम तत्त्व बद्य में कियां। वेदान्त के अनुसार ब्रह्म, जगतू वा निमित्त 
नमी है और उपादात भी । इसो एक्रोभाव के कारण ही वेदाल्त को अद्वैतवादी 
दर्शन कहा ज्ञाता है । 

इस नाना-वाम-रूपात्मक भासमान जगत्‌ के मूठ में अधिष्ठित होवर रहने 


भारतोय दर्शन दर 


वाले इस नित्य और निविकार ब्रह्म तत्व के स्वए्प वा निलूषण भी वेदान्त में 
है। वेदान्त के अनुसार जग॒त्‌ में जो नाना दृश्य दिखायी दे रहे हैं, वे सब परिणामी 
और अनित्य है। वे वदल्ते रहते है, किन्तु उनका ज्ञान करने वाछा मा दुष्ट 
आत्मा सदा एवस्वरूप रहता है । ब्रह्म नित्मस्वत्त्प या आत्मस्वरूप है। नाना 
ज्ञेम पदार्थ भी ज्ञाता के ही सगुण, सोपाधि या मायात्मक रूप है ऐसा जानकर 
ज्ञाता और ज्ञेय के द्वैत वा वेदान्त समाधान कर देता है। 

सुष्टि विषयक ज्ञाव के लिए वेदान्त से तीन सिद्धान्त है विवतंवाद, 
दृष्टिसूप्टिवाद और अवच्छेदवाद । विवर्तवाद के अनुसार जगत्‌ ब्रह्म का बिवर्त या 
कल्पित रुप है | उदाहरणार्थ रस्सी को यदि हम सर्प समझे तो रस्सी सत्यवस्तु 
है और सर्प उसका विवर्ते या उसकी प्रातिजन्य प्रतीतति । इसी सिद्धान्त का अधिक 
स्पष्ट करने के लिए दृष्टिसृष्टिवाद की आवश्यकता है । इसके अनुसार माया या 
नाता रूप में मत की प्रवृत्ति है। मन से ही ये सृष्द है। ये लाना नामख्प, 
वृत्तियों से पृथक्‌ कोई दूसरी वस्तु नहीं है । इस जड चित्त के बाहर की कोई 
वस्तु नही है| इन वृत्तिया का शसत करना ही मोक्ष प्राप्ति है। 

एक तीसरा बाद अवच्छेदवाद, उक्त दोनों बादा की कमी को पूरा करने 
के लिए सुप्द हुआ, जिसके अनुसार ब्रह्म के अतिरिक्त जगत्‌ की जो भ्रतीति होती 
है बहू एवारस या अनवच्छित सत्ता के भीतर माया दार/ए अवच्छेद या परिमिति 
के भारोप के कारण होती है । 

बेदान्तिया का एक सम्प्रदाय उक्त तीनो वादों के स्‍थान पर एक ही 
“विम्बप्रतिविम्बवाद! का अनुयायी है। इस सिद्धात्त के अनुसार ब्रह्म, प्रकृति या 
गाया के बीच अनैक प्रकार से प्रतिविबित होता है, जिससे नाना रूपो की प्रतीति 
होती है। इसके अतिरिक्त एक पाँचवाँ अज्ञातवाद' है, जिसे 'प्रोढ्िवाद' भी कहती 
हैँ । यह 'बाद' उक्त सृष्टिविपयक मता को नहीं मानता है । उसके अनुसार जी 
जैसा है वह वैसा है और सब ब्रह्म है । ब्रह्म अनिर्वचततीय है । वह शब्दातीत है । 
हमारे पास्त जो भाषा है वह दवैत की है, उसमें भेद बुद्धि है 

वेदान्त के अनुसार ब्रह्म यक्षपि स्वगत, सजातीय, विजातीय, इन हीनों भेदां 
से परे हैं, तथापि, व्यक्त और संगुणत्व भो उसके बाहर नही हैं। इस सम्बन्ध 
में पचदश्ी' में कहा गया है कि रजोगुण की प्रवृत्ति से श्रद्मति दो रूपो में विभवत 
हाती है सत्त्वप्रधान और तम प्रधान । सत्त्वप्रधान प्रकृति के भी दो रूप हैं 
शुद्ध सत्त्व ओर अशुद्ध सत्त्व । प्रकृति के इन्ही मेदा में अ्रतिविबित द्वोने के कारण 
भद्य में 'नीव' का स्वरूप दर्शन हुआ है । 


इट३ * अल चेदान्त 


यही दारण हैं कि एव हो वेदान्त विषय को छेकर निर्युण और सगुण, दोना 
सम्प्रदाय के आचार्यों ने ्परे-अपने सम्प्रदायों का प्रतिपादन क्या | अट्वैत्त रूप 
निर्गुण ब्रह्म वे प्रघान आचार्य झरर और सयुण, सोपाधि ब्रह्म वे प्रधान आचार्य 
बल्कभ तथा रामानुज हुए, जिन्‍्टाने भक्ति मार्ग का प्रतिपादन क्या । 
नामबरण 

बेंदान्त दर्सन का दूसरा नाप उत्तर मीमासा भी है जैसा कि प्राय सभी 
ग्रत्यकारा ने लिखा है कि वैदिक साहित्य के अन्तिम भाग उपनिपद्रा की ज्ञान- 
भावना के आधार पर विरचित इस दर्शन का नाम वेदान्त पड़ा | वेद! और 
अन्त! का अर्थ टृआ उपनिपद्‌, बयोकि वेद (ज्ञान) वा अन्त (समाप्ति, 
पूर्णता, पारमिता, पराकाप्ठा) उपनियदों का ही प्रतियाथ है । अत वेदान्त वा 
“अन्त शब्द पारिभाषिय है । उसको सिद्धाल्त, मन्‍तब्य तथा तात्पर्य के रुप 
में ग्रहण किया गया है। वैदिक ज्ञान का अन्त आर्यात्‌ पर्यवसान ब्रह्म ज्ञान में 
समाहित है, जिसका प्रतिपादन वेदान्त दर्क्षन में हुआ है । 

वेद (मंत्र स्रहिताआ) का अन्तिम भाग हाने के कारण इस दर्शन वा 
“बेदान्त”' नामकरण नहीं हुआ है, बल्कि यहाँ बेंद' शब्द विद ज्ञाने' धातु से 
निप्पन्न ज्ञान था पर्यायवाची है। अन्त (मोक्ष) क्या हैं और उसवी 
उपलब्धि के साथन क्या हैं, इसका विवेचन वेदान्त दर्शन में है । 

यहूं अन्त, जिसको कि मोक्ष कहा गया है, लीवजिक प्रतिमाना के आवार 
पर इस प्रक्नार समझा जा सकता है! उद हरणार्थ जिस प्रकार अनेकों नदियां 
सहला मील से चलकर अन्त में समुद्र में समा जाती हैं, ठीक” उसी प्रदार इस 
नाना सरुपात्मक जग्त्‌ की विभिन्न स्थितिया या मजिलों को लाँघकर यह 
ब्यप्टिगत आत्मा परम सत्य विश्वात्मा या ब्रह्म में लीत हो जाता हैं। देहवारी 
मनुष्य को इतनी दूर पार करके उस सुन्दर लक्ष्य तक पहुँचाने के साधन हो 
बैदान्त दर्शन में वर्णित हैं । 

ऊपर छौकिक प्रतिमानों के आवार पर जीवात्मा और परमान्मा बी एकता 
क्यू जो सक्त क्या गया है उमका आधार “मुष्दवीपनिपदु ( ३॥२८ ) वा 
यह इलोक है : 

यया नद्य स्पत्॑दमाना समृदे 
अस्त गच्छन्ति नामरूपें विहाय 
दया विद्वान्नामटपाहिमुदत- 
परात्परं युरुपमुपैति दिव्यन्‌ 


भारतीय दर्शन श्टड 
अद्वैत वेदान्त के आचार्य और उनकी कृतियाँ 


अद्ैत बेंदान्त की आचाय॑-परम्परा का अध्ययन यदि ऐतिहासिक एव 
वैज्ञानिक दृष्टि से क्या जाय तो उसको तीन भागो में विभक्त किया जाना 
अधिक युक्तिसगत जान पडता है। पहले भाग में झकर के पूर्ववर्तों आचार्यों, 
दूसरे भाग में अकेले शकर और तीसरे भाग में शबर के उत्तरवर्ती आचार्यों 
को रखा णा सकता है ! 
शक्र के पूर्ववर्तो आचार्य 

भारतीय पड्द्शनों में वेदान्त को श्रेष्ठ एव सम्मानित स्थान प्राप्त है। वेदान्त 
दर्शन के विचारकों की परम्परा बहुत म्बी है। 'ब्रह्मसूत' वेदान्त का प्राचीनतम 
उपलब्ध ग्रन्थ है, जिसका सम्पादत वादरायण ने किया। इसके पूर्व वादरि, 
कर्प्णाजिनि, आज्रेम, औडुछोमि, आश्मरख्य काशइस्न, जेंमिनि और काइ्यप आदि 
ऐसे विचारक हुए, जिन्‍्हाने वेदान्त दशेन के मूल सिद्धान्तो पर गभीरता से विचार 
क्या और जिनके विचारो का सकलन वादरायण ने '्रह्मसूत्र' के नाम से किया । 
बादरि 

आचार्य बादरि को पूर्व मीमासा और वेदान्त, दोनों दर्शनों में एक प्रामाणिक 
विचारक के रुप मैं उद्धृत किया गया है। 'मीमासासूत्र' के कई स्थानों पर जैमिनि 
ने जपने सिद्धान्तो के समर्थन में वादरि के विचारों को उद्धत किया है । इसी 
भाँति वादनारायण ने भी अपने मत की पुष्टि के लिये बादरि के सिद्धान्तों को 
उद्धत किया । मीमासा और बेदान्त दोनो दर्शनों में सुरक्षित आचार्य बादरि के 
विचारों को देखकर विदित होता है कि उनका दोना दर्शन-सम्प्रदायों पर समान 
अधिकार था और उनके मन्तव्य को छोक्दृष्टि से अधिक सराहा जाता था | 

उनके स्थितिकाल के बारे में केवछ इत्तना ही फ्हा जा सक्ना है किये 
वादरायण एवं जेमिनि से पूर्व हुए और वादरायण तथा जैमिनि वे समय तेव 
उनके विचारा की इतनी लाकविश्वुति हो चुकी थी कि उन्हें विहृत्समाज में भी 
प्रामाणिक माठा जाने छगा था 
कार्प्णाजिनि 

आचार्य कार्प्णाजिनि, आचार्य वादरि के धाद हुए, क्योकि उन्होंने बादरि 
के सिद्धान्तो का समर्यंत क्या है। मीमासा दर्शन के प्रवर्तक जैमिनि ने स्वन्पक्ष 
मण्डन और पर-पक्ष खण्डन के लिए काप्णोजिनि को उद्धृत क्यू है । इसी 
प्रदार बादरायण ने भी ब्रह्मसूत्र' में उनको उद्धृत दिया है। इस दृष्टि से ऐसा 
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जात होता है कि कार्प्णाजिति ने मीमासा और वेदान्त दानो पर सूजग्रन्य लिखें 
ये ॥ 
आतेय 

आचार्य आतेय मुख्यतया पूर्व मौमासा दर्शन के प्रकाण्ड विद्वात्‌ और उसी 
सम्प्रदाय के अनुयायी थे | आजेय का मत है कि यज्ञ के अगमूत उपासना की 
'फ्लोपलीब यजमान का होती है, ऋत्विक्‌ को नहीं । इसलिए समस्त उपासनायेँ 
अजमान का स्वय ही सम्पादित करनी चाहिएँ। आत्रेय के इस मत का ख़ण्डन 
वादरायण व्यास ने, आचार्य औडुलामि के मत का उद्धत करवे, क्या है। इसके 
“विपरीत वेदान्ती कार्प्यजिति के मत का खण्डन करने क लिये जैमिनि ने आनेय 
का सिद्धान्त उद्धत करवे अपने परक्ष वा परुष्ट किया है। इससे यह विदित होता 
है दिः आत्रेय, जैमिनि और वादरायण स पूर्व हुए । 
औडुल्लोमि 

आचार्य औडुछामि वियुद्ध वेदाल्ती थे। वे भेदाभेदवादी दार्शनिक थे, जिनके 
भतानुसार जीव और ब्रह्म में भेद तो है, किन्तु मुक्त प्राप्त हा जानें पर यह भेद 
मिटकर अभेदावस्था में परिवर्तित हा जाता है । जैमिनि के विपरीव औडुलामि 
कया मत है कि ब्रह्मत्व की प्राप्ति वा अविकार चैतन्य को ही है । 

वादरायण ने औडुलामि के मत का प्रामणिक भाता है और मोमासक 
आश्रय के मत का सण्डन करने के लिए औडुलोमि के मत को उद्धृत किया है। 
माश्मरणस्य 

आउमरथ्य, जैमिनि और वगदरायण से पहटे हुए । उनदे मतातुमार आत्मायें 
दो हैं. विज्ञानात्मा और परमात्मा, जिनमें भेदाभेद सवस्व है । उनवा यह भी 
अहना है कि ८पासक के अनुग्रहार्थ ब्रह्म का आविर्भाव होता है । सभवत इसी 
कारण झवराचार्य और वाचस्पति मिश्र ने आश्मर्थ्य को विशिष्टाइतवादी कहा 
है । जैमिनि के भीमास्य दर्शन में भी इनसो उद्धृत किया गया है। 
काशइत्स्न 

आजाये दाग्शह्तन के! सम्बन्ध मे केव्क इतना ही जात हाठा है किये विशृद्ध 
खेंदास्ती थे जीर बादराबण ने ब्रह्मसूत' में वडे सम्मान के साथ उसे मत का 
समर्थन क्या है । "पु 
जैमिनि 

मीमासा झशत के प्रसग में आचार्य जैमिनि का विस्तार से उल्लेख क्या 
गया है । 'मीमासासूत' और अ्रह्मसूत्र' के सिद्धान्तों का पारस्थरिक आदान प्रदाव 
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होने के कारण दोनों का समकालीन होना तिद्ध होता है। जैमिनि के सिद्धान्तो 
का वादरायण ने और वादरायण दे सिद्धान्तो का जैमिनि मे| खण्डन किया है 
पुराणों में उद्धत साक्ष्यों से जैमिनि को वादरायण का शिष्य माना जाता है। 
इसलिए मीमासा के प्रसग में इन दोता आचार्यों की वस्तुस्थिति पर विशेष रूप 
से विचार किया गया है । 
काइयप 

आचार झाण्डिल्य ने 'भवितसूज” मे काश्यप और बादरायण के मतो को 
उद्धृत करके अपने सिद्धान्तो का प्रतिपादन किया है। उन्होने काइयप को भेदवादी 
भौर बादरायण को अभेदवादी कहा है । इससे विदित होता है कि काश्यप भी वेदान्त 
दर्शन के प्राचीन आचार्य थे और उन्होने भी किसी सूतग्रथ की रचना वी थी, 
जो आज उपलब्ध नहीं है । 
बेदान्त के अन्य प्राचीन आचार्य 

देदान्त के अन्य प्राचीन आचार्यो में असित, देवल, गे, जेगीपव्य, पराशर 
और भूगु आदि ऋषियों का नाम लिया जा सकता है, किन्तु उनकी आज कोई 
भी ऐसी उल्लेखनीय कृति उपलब्ध नहीं है, जिसके आधार पर उनके सिद्धान्त 
बा परिचय प्राप्त क्या जा सके । 

वेदान्त दर्शन को परम्परा को आचार्य शकर तक पहुँचावें वाले विद्वाता में 
ब्रह्मनदि, टक, गुहदेव, भारचि, कपर्दी, उपवर्ष, बोधायन, भर्तृहरि, सुन्दरपाण्य, 
द्वाडिमाचार्य और ब्रह्मदत्त का नाम प्रमुख है । “मध्वविजयभावप्रकाशका' से 
शात होता है कि भारतीविजय, सच्चिदानद, ब्रह्मघोष, शतातद, उदवर्त, विजय, 
रुद्रभट्ट, वामन, यादवप्रकाज्य, रामानुज, भर्तृप्रपच, भास्कर, पिशाच, वृत्तिकार, 
विजममट्टू, विष्णुकात, वादीन्० और भध्वदास आदि अनेक आचार्यों ने (द्रह्मसत्रँ 
पर भाष्य लिखे थे । विन्तु इन आचार्यों के ग्रथों, सिद्धान्तो और जीवनी वृत्ती 
पर प्रकाश डालने वाली सामग्री का अभाव है | उनके सवध में इतना निश्चित 
है कि थे बादरायण के बाद हुए । 

इन पुरातत ऋषियों एवं आचार्सों का नामोह्लेख मात्र करने वे बाद 
इक्राचार्य के दादायुरु आचार्य गौडपाद से इस परम्परा का विश्वेष महत्त्व है। 
गोड़पाद * 

अद्वैत वेदान्त वे! इतिहास में श्री गौटपादाचाय का नाम इसलिए बडे सम्मात 
से स्मरण विया जाता है कि उन्होने एकराचार्य जैसे असमान्य प्रतिभा वे विद्या 
प्रशिय को दिया। यद्यपि महामदहोपाव्यापव प० गोपीनाथ कविराज ने 
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*श्रीविद्याणेब” नामक एक अप्रवाशित तब विपयक प्रथ के आधार पर 'दल्याणा 
के वेदान्ताव' में शकराचार्य को गुरुपरम्परा और शिप्य-परपरा का विश्देषण 
बरके यह सिद्ध किया है कि शक्राचार्य, गौडपाद के प्रशिष्य नही थे, फिर भी 
उक्त तत-विपयक ग्रथ की प्रामाणिकता के सम्बन्ध में तव तक विश्वासपुर्ववः क्छ 
नहीं वहा जा सकता है, जब तक उस पर व्यापक विचार प्रकाश में नहीं था 
जाते । आज इस सबंध में सर्वंसाभान्य वी धारणा यही है कि आाचार्य श्र ने 
जिस अत सिद्धान्त का प्रतिपादन किया उसका सीघा सबन्ध गौहपाद वे विचारा 
से है। गौड़पाद को श्री शुकदेव जी वा शिप्प बताया जाता है । 

गौडपाद के सम्बन्ध में शकराचारयं के शिप्य सुरेइवराचार्य की 'नैध्वर्म्यसिद्धि 
से इतना मात्र पता चलता है कि वे सौडदेशीय, अर्थात्‌ वगप्रासी या उसे 
समीपस्थ किसी अ्रदेश के निवासी थे । 

अद्वैत, वेदान्त विपयक गौडपाद हे ग्रय वए नाम है 'माण्डूवयीपनिपत्वारिवा। 
इस कारिका ग्रथ में जो विचार वीजरूप में विद्यमान है, झत्रर थे 
विचारों में उनकी विशद व्याख्या देखने का मिछती है । गौडपाद का दार्शनिवा 
सिद्धान्त 'बज्ञातवाद' के नाम से प्रसिद्ध है, जिसवे अनुसार जग्रत्‌ बी उत्पत्ति 
नहीं हुई है, बल्कि एक चिद्धन सत्ता ही मोहव॒च् प्रपचवत्‌ भाग रही है। जिसया 
यह द्वैत दिल्ायी दे रहा है, सव मन थी वल्पना है। वयाकि मन वे छात्प हा जाने 
पर क्षारी दँत भावनायें परमार्थे अद्गेत में बदल जाती हैं । माया के कारण रण्जु 
में सर्प और शुवित में रजत को प्रतीति होती है। सौडपादाचार्य वी बपरिकां में 
प्रतिपादित इन भन्तव्यों वो परवर्ती सभी वेदान्तिया ने स्वीवार किया है। उनकी 
बकारिया पर “मिताक्षर” नाम से एक सुन्दर टीका लिखी गयी। उनके अन्य 
ग्रथों के नाम है 'सास्यकारियाभाप्य' और उत्तरगीतामाप्य' । 


गोविन्द भगवत्पाद हर 
आचाय॑ भोबिन्दपाद, मौडपाद वे शिष्य और शक्राचार्य वे परम गुर थे । 


शकराचार्य की जोवनी से ज्ञात होता है गोविन्दपाद वा जन्म वही नमदा नदी वे! 
बिनारे हुआ भा । शकरातार्य जैसे शिप्य वो देवर वेदान्त में उनका नाम अमर हे । 
भर्थाप उनते द्वारा लिखे गये किसी प्रथ का पता नह चत्ता है, फिर भी यह निश्चित 
है कि वे एव उद्भट विद्वान्‌ जौर सिद्ठ पुरप थे। उनके सम्बन्ध में पह मो कहा जाता 
है कि बैयावरण पत्तजलि उनवा अपर नाम था, दिन्तु यह असमत जगत पतला है । 


इकराचार्य | 
भारतीय पड्दर्शना में अद्वैत वेदान्त वा विश्विप्ट स्थान है । अदेत वेदान्त को 
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शकराचार्य के पर्यायार्य मे कहा जाता है। न केवछ भारतीय दर्शन में, बल्कि 
विश्व के सर्वोच्च दाशेनिको में शकराचार्य का नाम एक अद्भुत विचारक के 
रूप में स्वीकार किया गया है। उनके कारण भारतीय दर्शन में युगान्तर उपस्थित 
हुआ । उनकी प्रतिभा और उनके ह्लौड विचारों का अनुमान इसी से लगाया जा 
सकता है कि उनके भाष्य पर सबसे अधिक भाष्य और टीकार्ये छिखी गयी। 
भारतीय साहित्य की अभिवृद्धि करके उहोने जो यञ्ञ कमाया, उसवे' अतिरित 
भारत की सामाजिक और सास्ह्वृतिक समन्वय वी दिशा में उनके द्वारा किये गये 
न्‍कार्या का कम महत्व नहीं है । उनका स्थितिकाल ६८८-७२० ई० के बीच माना 
जाता है। ३२ वप की यह जअल्पायु कुछ भी नहीं है किन्तु उन्हाने इसी थोडे 
से समय में जा काय किये उनका दृष्टि से रखकर हमे यही ज्ञात होता है कि उनमें 
दैबी प्रतिभा थी | उनके बाल्यकाल के सवध में कह्य गया है कि जब वे आठ 
बप के थे तभी उन्होने समस्त वेदों का अध्ययन एवं मनन कर डाला था। ऐसी 
विलक्षणता सामान्य व्यक्ति म नही हो सकती है । 

आरम में ही उन्हाने सन्‍्यास घारण कर लिया था और इस प्रकार एकान्त 
हाकर थे ज्ञान बी विभिन शासाओ के तारतम्य पर विचार करते रहे। उनवे 
व्यक्तित्व वी एक विशेषता यह भी थी कि सन्यासी होते हुए भी उतवा हृदय वडा 
कामछ था। उसमें माता वे लिए बडी श्रद्धा थी । कहा जाता है कि सन्‍्यासावस्था 
में भी अपनी मृतक माता का दाह सस्वार उन्होने हिन्दू कर्मकाण्ड के अनुसार 
सपत्र क्या था । 

जैसा कि पहले भी सकेत किया जा चुका है, आचार्य शकर ने भारत वी 
सास्कृतिद' एवं राप्ट्रीय एव्ता को बनाये रखने में भी महत्वपूर्ण कार्य किया 
भारत के विभिन्न अचला का उन्हाने स्रमण क्या । उस युग के सभी प्रख्यात 
विद्वाना के पास जाकर उन्हाने उनके विचारा को जाना आर अपने विचारा से 
उन्हे अवगत कराया । उनका उद्देश्य, किसी विद्वान्‌ को झास्तार्थ में पराजित 
करबे उसको नीचा दिखाता और अपनो कोति को फ्लाना नहीं था। 
कररदिश्विडए' ग्रय वो चहत-सी चातें बाद में जोडी पी ॥ शबर जैसे 
अमदृष्टि सपन्न विद्वान्‌ क सवंध में इस भ्रवार वी सकीणता को सोचा तक बही 
जा सकता है । हे 

उन्हाने भारत के सभी ती्य॑स्थाना का अवगाहन क्या, उिन्छु जीवन के 
अन्तिम दिना वे तपोमूमि केदारनाथ में रहने छगे | वहों उन्हाने झरीर त्याग 
किया | वर्शा मी उनवा एस क्षाश्रम या पीठ है । 


5 अद्वेत बेदान्त 


जआाचार्म झकर ने वस्तुत, कितने भ्रथ लिखे, इस स़बध में जाज भी विवाद 
है । किन्तु इतना मिश्चित एवं सर्वमान्य है कि उन्होंने भ्रमुख उपनिपदो, 
ब्रह्मसूत्री' और गीता” पर भाष्य लिखे । उपदेशसाहली' और “गतइलोवी” 
आदि उनकी दार्शनिक प्रतिभा के ज्वरून्त प्रमाण है । वे उच्चकोटि के कवि भी 
थे । दक्षिणामूतिस्तोद', हरिमीडेस्तोन', आनन्दलहरी। और सौन्‍्दर्यलहरी” 
आदि में उनके कवि हृदय एवं भवत हृदय के सरस उद्गार देखते ही बनते हैं 

इस प्रकार शकराचार्य मे एक ओर तो हमें दाझनिक सोरसता दिसायी 
देती है और दूसरी ओर भावुक्तापूर्ण मक्तहृदय भी । इन दोनों विरोधी बातों को 
मवि हम सामान्य व्यक्ति के जीवन में एक साथ देखते है तो हमे भाशचर्य होता 
है; विन्तु आचार्म झ्कर जैसे सर्वज्ञ भहात्मा में इन दोनों का होना कुछ असभवा 
नही है। बाहर से विरोधी समझे जाने वाली उनकी विचारधारा में एक ही लक्ष्य 
था परमार्थ का । 

आचाय॑ शकर द्वारा प्रवरतित सप्रदाय या पथ को दशतामी” ताम से बहा 
जाता है । इस दशनामी सप्रदाय की शिप्य-परम्परा का विवरण इस प्रकार है: 
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झकराजार्य के ये दस प्रश्चिप्प इत चार मढो में विभकत हैं : 


१. शगेरी सठ पुरी, भारती, सरस्वती 
२... शारदा मठ तीर्थ, आम 

३... ग्रोवर्द्धन मठ रे बन, अरण्य 

४. जोशी मठ गिरि, पर्वत, सागर 


इंकर के उत्तरुवर्ती आचार्य 
शकराचार्य के बाद वेदास्त दर्शन के क्षेत्र में आने वाले विद्वानों की सब्या 


भारतीय दर्शन ३९० 


अणनातीत है । इसलिए यहाँ कुछ प्रमुख आचार्यों और उनकी कृतियो का ही 
सक्षिप्त परिचय प्रस्तुत किया जायगा । 
पद्मताभ (समन्दन) 
शकराचार्य के ये प्रथम श्िप्य थे । इनका जन्म दक्षिण के चोल प्रदेश में 
हुआ । इनका वास्तविक नाम सनन्‍्दन था । शकराचार्य का शिप्यत्व ग्रहण करने 
के बाद वे पद्चनाभ के नये नाम से प्रसिद्ध हुए। वे पुरी के गोवर्धन मठ के अध्यक्ष 
थे । इनके सबंध में कहा जाता है कि इनके मामा मीमासक प्रभाकर ने इनकी 
बेदान्त-विपयक पुस्तक को जलाने के लिए अपने घर में ही आग लगा दी थी । 
अथ के जल जाने से आचार्य प्ननाभ जब खिन्न होकर गुर के समीप आये तो उनकी 
दशा देखकर गुरु ने उनसे कहा 'एक बार तुमने मुझे अपना वह ग्रथ सुनाया था| 
मुझे अब भी वह क्ठाग्न है। में बोलता ह्‌ और तुम उसको लिपिवद्ध करते जाओ।* 
इस प्रकार अपने गुर रुकराचार्य के मुझ से सुनकर पदुसाभ से पुन: अपना ग्रय 
लिखा ! 
आचार्य पद्मताभ के उस ग्रथ का नाम है 'पचपादिका', जो अधूरा ही उपलब्ध 
हैँ । इस ग्रथ पर भ्रकाश्ात्म मुनि की 'विकरण” नामक टीका और उस पर भी 
अज़ण्डानन्द मुनि का 'तत्त्वदीपन' तथा विद्यारण्य मुनि का विवरणप्रमेयसग्रह' 
नामक उपटीकाएँ प्रसिद्ध है। अपने गुरु की जाज्ञा से पचनाम ने 'शारीरक भाष्या 
की व्याख्या लिखना भी आरम्भ क्या था, जो कि केवल चार सूत्रों तक ही 
लिसी गयी । इन्होने आत्मानात्मविवेक', प्रपंवसार/ और सुरेश्वराचार्य कृत 
लघुवातिक' पर टीका, आदि ग्रंथ लिखें। 
आश्रम ओर भअरण्य इन्टो की शिप्य-परम्परा के विद्वान्‌ हुए । 
सुरेश्वराचार्य (मण्डन मिथ) 
रेवा नदी के तट पर अवस्थित प्राचीन माहिप्मती नगरी सुरेदवराचार्य की 
जन्मभूमि थी। इस नगरी को कुछ विद्वानू राजयूह या उसके आस-पास भागलपुर 
बताते हैं और कुछ विद्वानों दा कथन है कि वह नगरी नर्मदा नदी के तट पर कही 
इन्दौर के समीप विद्यमान थी । हु 
मष्डन मिश्र अपने युग के प्रसिद्ध मीमासक हुए। वे कुमारिल भट्ट के शिष्य 
थे और भ्रयाय में मेंढ होने के समय कुमारिल' भट्ट ने ही शकराचार्य को मण्डन 
मिश्र के पाण्डित्य का परिचय दिया था। उसके वाद ही झकराचार्य शास्तार्थ करने 
के लिए माहिष्मती गये । माहिष्मती के निकट रेवा नदी के तट पर भविकराचार्य ने 
जब मण्डन मिश्र वी दासी से उनके घर का पता पूछा तो उसने कहा: 


३९१ अई्त बेदान्त 


“स्वत प्रमाण और परत प्रमाण वेदा वे सम्बन्ध में कर्मफ्छ की मीमासा के 
सम्बन्ध में ओर जगत्‌ को नित्यता-अनित्यता वे सबंध में व्याध्यात करती हुई 
पजरस्य मैनाएँ जिस घर के द्वार पर आपको दिखायी दें, हे महानुभाव, उसी क्यो 
अण्डन मिश्र का घर जानिये ।/ इस प्रकार शकराचार्य, विस्मितावस्था में जब मण्टन 
मिश्न वे घर पहुँचें तो वहाँ का वात्तावरण उन्हे सचमुच ही वैसा हहगा। बाद में 
शकराचायें को मण्टन मिश्र से भेंट हुई। दाना'|विद्वाना में गभीर 
शास्त्रा्थ हुआ और अन्त में मण्डन मिश्र ने झकराचार्य का प्षिप्यत्व 
स्वीकार कर लिया । सम्यास धारण करने वे वाद उनका नया नाम 
विश्वरुप या सुरेश्वराचार्य हुआ । थे छूगेरी मठ के अध्यक्ष नियुक्त फिये 

गये । 

आचार्य झरर के शिप्पा में सुरेश्वराचार्य जैसा अद्वैत वेदात या उद्भट विद्यान्‌ 
देसरा नही हुआ | चिंत्सुख, विद्यारण्य, सदानद, गोविन्दानद और अप्पय दीक्षित 
प्रभति विख्यात विद्वाना ने सुरेश्वराचार्य के अभिमत वा प्रमाणरुप में वास्थार 
उद्धृत क्या है ! 

सुरेब्वराचार्य क्योति मीमासा के भी आचार्य रहे, अत इस विपय पर उनती 
लिखी हुई कृतिणेे के नाम हैं. आपस्तम्बीया मण्टनकारिया', मावनाविवेत” 
तथा 'काशीमोक्षनिर्णम! ! अईत बेदान्त पर उन्हाने 'तैसिरीय श्रुतिवातिय, 
+ैप्वर्म्ससिद्धि,. इप्टसिद्धिं, 'प्चीक्रण वातित्र', “वृह्दारण्पवीपनिषद्‌ 
वारतिक', ब्रह्मसिद्धि, नरह्यसृत्र भाष्यवातिर, 'विधिविवेद', 'मानसोल्छास, 
“लूघुवातिक', वातिदसार' और '“वार्तिक्सार-सग्रह' नामक। अनेक ग्रया वा 
निर्माण क्या । शाकर मत को छोव प्रचारित करने के लिए सुरेश्वराचार्य वा 
साम अपनी परम्परा में अग्रणों है 


सर्वत्ञात्म मुनि 
इनका दूसरा नाम नित्यवोधाचार्थ या। ८वी श० ई७ के उत्तरा्ध में शगेरी 


मठ की गद्दी पर सर्वज्ञात्म मुनि अध्यक्ष नियुक्त हुए । घाकर मत वी सान्यता में 
इन्हाने सक्षेपशारीरक” नास से एवं व्यास्थाग्रथ लिखा। इस ग्रथ में इन्हाने 
अपने गरू का नाम देवेंहवराचार्य लिखा है। सक्लेपश्चारीरक वे टीवायर 
मधघुसूदन सरस्वती और रामतीय स्वामी में सुरेश्दरायार्य का ही अपरताम 
देवेश्वराचाय स्वीकार किया हैं। आत भी यही माना जाता है । झ्गेरी मठ के 
दिछालेखों बे भाधार पर विद्वानों ने सर्वज्ञात्म मुनि का स्वितिकाद ८१४-९०५ ६० 


के बीच निर्षारित किया है ) 


भारतीय दक्शन शेर 


चाचस्पति मिथ 

सर्वदर्शनविद्‌, प्रसिद्ध विद्वान्‌ वाचस्पति मिश्र मिथिला वे: निदासी थे । 
सास्य दर्शन के प्रसग से बताया जा चुका है कि वे ९वी श० ई० में हुए, प्रयोकि 
अपने 'न्यायसूची निबध' की रचना उन्होंने ८९८ वि० (८४१३०) में वी थी। 

शाकर-भाग्य पर उन्होंने एक टीका लिखी, जिसकी प्रसिद्धि 'भामती' के 
नाम से है। भामती उनकी पत्नी का नाम था। सती, साध्वी उस भारतीय छलना 
ने अनेक वर्षा तक अपने पति की जो एकान्त सेवा की उसी के परिणाम स्वरूप 
आचार्य मिश्र ने अपनी उक्त टीका का 'भामती नामकरण करवें अपनी 
सहचरी के त्याग-तप का उचित ही मूल्याक्न किया । 'भामती' एक टीका होते 
हुए भी स्वतन ग्रथ का महत्त्व रखती है। 

छहा दर्शना पर आचाय॑ मिश्र का समान अधिकार था। यह मन्तज्य उनकी 
क्ृतिया के अध्ययन से स्पष्ट हो जाता है। “भामती” के अतिरिक्त उन्होगे 
सुरेश्वर की 'ब्रह्मसिद्धि पर 'ब्रह्मतत्व समीक्षा, 'साख्यकारिका' पर 
“दत्त्ववीमुदी', पातजल दर्शन पर 'तत्त्ववैशयारदी', न्याय पर 'न्यायवाततिक तातपयें', 
पूर्व सीमासा पर '्यायसूची निवध', भाट्टमत पर 'तत्त्वविन्दु! और मण्डन मिश्र 
के विधिविवेक” पर 'न्याय-वातिक' आदि प्रमुख टीकाएँ लिखी । 
प्रकाशात्म यति 

वेदान्त दर्शन के मुख्यः विद्वाला में प्रकाशात्म यति वा नाम है। श१रवी' 
शताब्दी ई० के! छगभग रामानुजाचार्य का अविर्भाव (जन्म) हुआ !) उन्होंने 
धाकरमत का खण्डन करके अपने स्वतत्र मत की स्थापना की ! रामानुज मत के 
अनुय्ायियो के विरोध में शाकरमत के समर्थक विद्वानों मे प्रकाशात्म यति या 
अवाशात्मा का नाम उल्लेखनीय है । गृहस्थ से ये सन्यासी हुए । उनके गुर का 
नाम श्रीमत्‌ अनन्यानुभव था । इसी आधार पर प्रकाशात्मानुभव भी इनका एक 
नाम पड़ा । प्मपादाचार्य के ये प्रयक्त समर्थक थे । १९वीं श० ई० इनका 
स्थितिकाल था । 

इनके टीवाग्रथ से इनके पाडित्य का अच्छा परिचय मिलता है। सह टीका 
अथ पद्मपादाचार्य की 'पचपादिका' पर 'विवरण' नाम से प्रसिद्ध है। अद्वेत वेदान्त 
के उत्तरवर्ती आचार्यों ने इस टीका को बड़े समान के साथ प्रामाणिक रूप में 
उद्धत कया है। 
भद्वेतानन्द 

दक्षिण में कावेरी नदी के तट पर अवस्थित पचनद नामक स्थान में इनका 


श्र्३ अद्वत्त वेदान्त 


+ 
जन्म हुआ । पिता का ताम प्रेमगाथ और माता का नाम पार्वती देवी था। 
सीतानाय इनका वास्तविक नाम या। काची दे शारदा मठ के अध्यक्ष आचार्य 
भूसानन्द सरस्वती (चन्द्रशेंसरेस्द्र सरस्वती) इनके गुरू थे। १७ वर्ष को अत्यायु 
में ही ये सन्‍्यासी हा गये थे और तभी से अद्वतानद के नाम मे कहे जाने लगे । 
इनका जन्म १२०६ वि० में हुआ । एक सुयोग्य उत्तरापिकारी जानकर इनके सुर ने 
१२२३-२५ वि० के लगभग इनको मठावीश नियुक्त वर दिया था। पईैनानन्द 
सन्यास ग्रहण दरने के पूर्व हो न्याय और मीमासा का अव्ययन कर चुके थे । 
मंठाधीम द्वाने के बाद उन्हाने आचार रामानन्द सरस्वती स 'भारीरक्सूचरमाष्य' 
का गभीर अध्ययन किया । बाद में वे देशाटव को निक़े ओर बडी योग्यता के 
झूपय उन्हींनें शाकरमत का भ्रचार प्रसार क्या । ३३ वर्ष तक अध्यक्ष पद पर 
आमीन रहने के वाद ५० वर्ष को अवस्था में उन्होंने समाधि प्रहण की । 
आचाये अद्वतानद के ल्खि हुए तीन ग्रय उपलय्य है, जिनके नाम हैं * 
'ब्रह्मविद्यानरण', शातिविवरण” और 'पुसु्प्रदीए ! पहदे ग्रथ में व्रह्मसूत्र” के 
चारो अध्यायो वी व्याख्या है। यह ग्रव 'शाक रमाप्य' की वृत्ति वे रूप में विख्यात है। 
* शरीहर 
सस्कृत-माहित्प में श्रीहर्प का नाम महाकवि के रुप में विश्रुत है, किस्तु 
दर्शनश्चास्त्र के खेत्र में मी उनको अद्वेत देदान्त का मौलिक विद्वान्‌ माना जाता 
है । मौलिक इस दृष्टि से क्वि सुरेश्वराचार्य वे बाद १२वीं शताब्दी तक अईत 
बेदान्त के! जितने भी आचार्य हुए उन्हाने भाष्य, व्याख्या तया वृत्ति आदि विषयों 
पर ही ग्रय लिखबे। प्रश्ेयदहुल प्रक रण भ्रन्य इस बीच नही लिखे गये | दस दृष्टि 
में श्रीटर्ष ने स्वतत्र प्रकस्णप्रय की रचनाक़र अपने मौल्कि एवं स्ववेत्र पादिय 
था परिचय दिया | 
श्रीहर्ष के समय (१२वी झता० ) न्याय दर्शन बडी उन्ति पर था। नत्य 
न्याय के प्रवर्तेक विद्यान्‌ गयेझ उपाध्याय का समय भी यही था । उबर दक्षिण 
और उत्तर भारत में रामानुजाचार्य और निम्वार्काचार्य के द्वारा वैष्णव घर्म दा 
झरी ब्याएकता, से झचएर प्रसार हो. रहा था ६ श्रोहप ने एक ओर तो न्याय दर्शन 
बेः बदते हुए प्रभाव को दवाले के लछिए उदयनाचार्य जैसे विख्यात नैयायिक के 
सिद्धान्ता का खण्दन क्या और दूसरी ओर वैष्णव आचार्यों का भी प्रवछ विशेष 
क्या 
श्रीहप बे श्ग्रय का सलाम खष्टनलण्डखाद्य' या अनिर्वेचनीय सर्वेत्वा है| 
उनके दूसरे ग्रयो वे नाम हैं नैपधीय चरित', अर्पदवर्णन', शिवमक्तिसिद्धि, 
भा० द०--२५ 
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याचस्पति मिश्र 

सर्वद्शनविद्‌, प्रसिद्ध विद्वान्‌ वाचस्पति मिश्र मिथिला के निवासी थे । 
सास्य दर्शन के प्रसग में बताया जा चुका है कि वे ९वी श० ई० में हुए, बयोकि 
अपने न्यायसूची नियरध' की रचना उन्होने ८९८ विं० (८४१६०) में वी थी। 

शावर भाग्य पर उन्होंने एव टीवा छिसी, जिसवी प्रसिद्धि भाभती' के 
नाम से है। भाभी उनकी पत्नी का नाम था । सती, साध्वी उप भारतीय छलना 
ने अनेक वर्षों तब अपने पति वी जो एबान्त संवा वी उसी बे! परिणाम स्वरूप 
आचार्य मिश्र ने अपनी उक्त टीका का 'भासती' नामकरण बरवों अपनी 
सहचरी के त्याग-तप वा उचित हीं मूल्यावन किया । 'भामती' एक टीवा होते 
हुए भी स्वृतत्न श्रथ का महत्त्व रखती है । 

छहो दर्शना पर आचार मिश्र का समान अधिकार था । यह मस्तव्य उनकी 
कृतिया के अध्ययन से स्पप्ट हो जाता है | 'भामती' के अतिरित उन्होंने 
सुरेश्बर की 'प्रह्मसिद्धि पर न्रह्मतत्व-समीक्षा, 'साख्यवारिवा पर 
“तत्त्वकौमुदी', पातजछ दर्शन पर 'तत्ववेद्ारदी', न्याय पर 'स्यायवातिव ताले, 
पूर्व मीमासा पर “न्यायसूची निवध', भाट्टमत पर 'तत््वविन्द! और मण्डन मिश्र 
के 'विधिविवेक” पर न्यायन्वातिक” आदि प्रमुख टीवाएँ छिसी । 
प्रकाशात्म यति 

वेदान्त दर्शन के भुख्या विद्वानों में प्रवाग्मात्म यति वा नाम है। (शवी 
शतादी ई० के छणभग रामानुजाचार्य वा अविर्भाव (जन्म) हुआ । उन्होंने 
शाकरमत का खष्डन करके अपने स्वत संत यी स्थापना की । रामानुज मत के 
अनुयाधियों के विरोध में ज्ञाकवरमत के समर्थक विद्वानों में प्रकाशात्म यति या 
प्रकाशात्मा वा नाम उल्लेखनीय है । गृहस्थ से वे सन्‍्यासी हुए । उनके गुर का 
नाम श्रीमत्‌ अनन्यातुभव था । इसी आधार पर प्रकाशात्मानुभव भी इनका एक 
ताभ पड़ा । प्मपादाचार्य के ये प्रतछ समर्थक थे । १२वी श० ई० इतवा 
स्थितिकाल था । 

इनके टीवाप्रथ से इनके पाडित्य दा अच्छा परिचय मिलता है। यह टीका 
प्रथ पद्मपादाचार्य की 'पचपादिका' पर (विवरण नाम से प्रसिद्ध है। अद्वैत वेदात्त 
के उत्तरवर्ती आचायों ने इस टीका को बड़े समान के साथ प्रामाणिद रूप में 
उद्धृत क्या है। 
अद्वैतानरद नि 

दक्षिण में कावेरी नदी के तट पर अवस्थित पचनद मामक स्थान में इनका 
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जन्म हुआ | पिता का नाम प्रेमनाथ और माता का नाम पार्वती देवी था। 
सीतानाभ इनका वाघ्तविक नाम था। काची वे ज्ञारदा मठ के अध्यक्ष आचाय 
भूमानन्द सरस्वती (चब्धश्षेखरेन्द्र सरस्वती) इनके गुरु थे। १७ वर्ष की अल्पायु 
में ही ये सन्यासी हवा गये ये और तभी से बदंतानद क नाम से बह जाने रगे। 
इनका जन्म १२०६ वि० में हुआ। एक सुयाग्य उत्तराधिकारी जानकर इनके गृर ने 
१२२३-१५ वि० के लगमग इनको मठाघीश नियुवत कर दिया था। अहैवानन्द 
सन्यासत ग्रहण बरने वे पूर्व हो न्याय और मीमासा का अध्यपन कर चुके थे । 
मठाघीश हाने क बाद उन्होंने आचार्य रामानन्द सरस्वती स शारीरक्सूनभाष्य 
का ग्रभीर अध्ययन क्या ! वाद में वें देशाटन का निकले और बडी यांग्यता के 
साथ उन्होंने झाकरमत का अचार-्प्रसार क्या । ३३ वर्ष तक अध्यक्ष पद पर 
आमीद रहने के बाद ५० वप की अवस्था में उन्हाने समाधि ग्रहण की । 

आचार्य अद्देतानद के लिखे हुए तीन ग्रथ उपतब्ध है, जितके नाम है 
ब्रह्मविद्याभरण', 'शातिविवरण' और '“गृरुप्रदीप' । पहले ग्रथ में 'ब्रह्मसूत्र' के 
चारा अध्याया की व्याख्या है। यह ग्रथ 'शाकरमाप्य' की वृत्ति वे रूप में विख्यात है। 

“हू 

सस्कृत-साहित्य में श्रीटर्प का नाम महाकवि के रुप में विश्रुत है, किन्तु 
दर्शनभास्त्र के क्षेत्र में भो उतको अद्वेत वेदान्त का मोलिक विद्धानू माना जाता 
है । मौलिक इस दृष्टि से कि सुरेदवराचार्य के बाद १२वीं शताब्दी तक अद्त 
धैदान्त वे जितने भी आचाम हुए उन्हाने भाष्य, व्याख्या तथा वृत्ति आदि विपया 
पर ही ग्रथ लिखे । प्रमयवहुल प्रकरण ग्रन्य इस बीच नही लिखे गये । इस दृष्टि 

श्रीह्॒प ने स्वतत्र प्रकरणग्रथ वी रचनाकर अपने मौलिक एव स्वतत्र पाडित्य 

का परिचय दिया । 

श्रीहरर्ष के समय (१२बत्नी झता०) न्याय दर्शन बडी उन्नति पर था। नव्य 
न्याय के प्रवर्तक विद्वान गगेश उपाध्याय का समय भी यही था | उघर दक्षिण 
और उत्तर भारत में रामानुजाचार्य और निम्वार्काचार्य के द्वारा वैष्णद धर्म वा 
बडी, ब्यापकता से प्रचार प्रसार हा रहा था । श्रीहर्ष नें एक और तो न्याय दर्शन 
के बढते हुए प्रभाव को दवाने वे लिए उदयनाचार्य जेसे विख्यात नैयायिक के 
सिद्धान्तां का खण्डन किया और दूसरी ओर वैप्णव आज्ार्यो का भी प्रवद्ल विरोब 
क्या 

श्रीहवप॑ केशग्रय का चाम खण्डनखण्डखाद्य' या अनिरवंचनीय सर्वस्व' है। 
उनके दूसरे ग्रभो के! नाम हैं नैपधीय चरिता, अ्ववर्णन', 'शिवमक्तिसिद्धि+ 

भा० द०->-२५ 
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“तवसाहसाकचम्पू', 'छिन्दर्रश्वस्ति', गौडो्वीश्कुलप्रशमस्ति,, 'विजयप्रश्नस्ति और 
स्थैयविचारप्रकरण' ! 
भागनदबीध 

अपने न्यायमकरद नामक प्रौढ ग्रथ में भानन्दबोध ने वाचस्पति मिश्र 
(९ वी श०) और प्रकाशानन्द (१२ वी श०) का उत्लख किया गया है। इसके 
अतिरिवत १३ वी शताब्दी में वतमान चित्सुखाचाये ने इनके उक्त ग्रथ पर व्याख्या 
हिप्ली । इस दृष्टि स आचार्य आनन्दवोंव का स्थिति काल १२ वी शताब्दी ई० 
निश्चित है । वें सन्‍्यासी थे और उन्हाने तीन ग्रथा का निर्माण किया, जिनके 
नाम है. 'न्यायमकरद , 'प्रमाणमालामकरद और न्यायदीपावरी । ये तोनो 
ग्रथ अद्वैत वेदान्त पर है। न्यायमकरद एक सगह होते हुए भी प्रमाणिक रचना 
मानी जाती है । 
अमलानद 

आचाय अमछानद का निवासस्थान दक्षिण में देवगिरि के निकट बताया 
जाता है । इनका दूसरा नाम व्यासाश्रम था | इनके गुरु का नाम अनुभवानद 
था । देवगिरि वे यादववशीय राजा महादेव (१३१७-१३२८ वि०) के झासव- 
बाल में इन्हाने अपने ग्रथ “वबेदान्तकल्पतरु/ दा निर्माण किया, जिससे इनका 
स्थिति बाल १३ वी झ्० ई० निश्चित है। शास्त्रदर्षण और 'पचपादिवादर्पण' 
वा मिलाकर इन्होने अद्वैत वेदान्त पर तीन ग्रथ लिसिे। “ेंदान्त कह्पतर' 
चाचस्पति मिश्र वी “गामती' वी व्याख्या, शास्तदर्षण', 'ब्रह्मसूतर वी व्यास्या 
और “पचपादिका दर्पण” प्मपादाचार्य की पचपरादिका' की व्याख्या है । भाषा, 
चिचार और प्रचार वी दृष्टि से इन तीन व्यास्या ग्रथो को वेदान्त के क्षेत्र में 
बडा सम्मान प्राप्त है । 
चित्तुणादार्प 

अद्वेत वेदान्त की प्रतिप्ठा और उसके प्रचार-प्रसार के लिए जी कार्य श्रीहर्प 
ने विया उसी वो अधिव ठोस रूप में आये बढाया चित्सुजाचार्य ने | आचार्य 
जित्मुस १३ वी झ० ई७ में हुए ३ 

'तत्वदीरिका/ नामझ इनवी वेदान्त विपयव प्रोद कृति “चित्सुखी” के नाम 
से प्रसिद्ध है, जा कि आचार्य आनन्दबोध के 'न्यायमक्रद' वी टीवा है । इसवे 
अनिरिक्‍त इन्हाने शारीरव भाष्यां पर भावप्रदाशिवा', ब्रह्मसिद्धि पर 
“अभिप्रायप्रवाशिया' और “नैप्स्म्यंसिद्धि पर भावतत्त्वप्रकारिवा नाम से 
टीयाएँ ल्खी । 
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आरतोतोयें 

भारतीतीरय ओर विद्यारण्य का कुछ दिन पूर्व एवः ही व्यक्ति माना जाता 
था, किल्तु अब अनेक ग्रथा के प्रयाश्ष में जा जाने से प्रमाणिक रूप में यह सिद्ध 
हा गया है कि विद्यारण्य, भारतीतीर्थ क द्षिप्य थे बौर नारतीनीर्य के गु८ के नाम 
विद्यार्तीर्य था । इस दृष्टि स भारतीतीय का स्थितिकाल १३वीं श० ई० दहरता है। 

आचार्य भारतीतीरय इत वैयासिक न्यायमाछा” नामक ग्रथ शाकर भाषप्य 
का तात्पर्य समझने के लिए बड्य ही उपयोगी है । इसकी सरल, सुगम मापा-ईरी 
कौर सभीर विपय का साररुप में प्रत्तिपादित करने का ठग बडा ही सुत्दर है | 
आकरानद 

आचार्य शक्‍्रानद के सम्बन्ध में अधिक जातवारी उपलब्ध नहीं है। 
पविद्यारण्य स्वामी ने पचदरभी और “विवरणप्रमयमग्रह' के मगलाचरण इशोक में 
अबरानद को सपने णुरू वे रूप में स्परएणएए किया है, जिससे इतवा स्थितिवाऱ 

ऐैवी श० के अन्त में या १४वी० शा० के बादि में प्रतीत होता है । 

ये भदवत बेदान्त वे' आचार्य थे ! बद्वत बेदान्त की श्रतिप्णा और झापरमत 
की पुष्टि के लिए उन्हाने जिन पाण्टित्यपूर्ण हतिया का निर्माण किया उनवी नाम 
हैं. “ब्रह्मसश्रदीपिका', मीताटीका (शकरानदी) और १८ उपनियद्‌ प्रया 
की दीवा । आत्मपुराण नाम से अद्वैद वेदान्त समधी भ्रथ भी इन आचामपाद 
ये! नाम से उपलब्ध हुआ है । 
मायवाघार्य ( विद्यारण्य ) 

भाघवाचार्य सर्वेत्तोमुखी प्रतिमा के विद्ानु हुए। परशाशरमाधव/ के 
'एल्रेसानुसार इनके पिता का नाम मायण, माता का नाम श्रीमती ओर दा भाइया 
के नाम सायण तथा मोमनाय था। तुगभद्गा नामक नदी वे' तट पर अवस्थित हाम्पी 
मामक नगर के निकट एक गाँव में इनवा जन्म हुआ । इनके ग्रया से विदित होता 
है कि' साथण इनवा बुद्ध नाम था | इनवे बरनिप्ठ भाई वेदभाष्ययाद सायण 
बूरनाम स ही प्रसिद्ध थे। विद्यातीये, भारतीतीयें और झक्रानद, ये तीना आजा, 
माघव वे गुरु थे । 

माधवाचार्य विजयनगर राज्य के सस्यापक् थे । १३८२ वि० में महाराजा 
बीर बुक्‍्क को विजयनगर के राज्य सिहासन पर दिराजमान कर मायबाचार्य 
स्वय उसके प्रधानमत्री बने । इस आवार पर १३२४ वि० वे लगमय उनका पैदा 
हाना सिद्ध हुता है। विप्विष्टादैतववाद वे बनुयायी बाचार्य वेदान्तदक्षित, 
मावयबाचार्स वे समकाछीन एवं वाल्ससा थे । 
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माधबाचार्य दी सर्वेतोमुखी प्रतिभा के प्रमाण उतवी कृतियाँ है । वे कवि, 
दार्शमिक, राजनीतिज्ञ, तत्वज्ञ, त्यागी, प्रबघक और समग्रहवार थे। सन्‍्यास धारण 
करने के उपरान्त उनको श्रृ गेरी मठ का अध्यक्ष नियुक्त किया गया था और तभी 
से उनकी ख्याति विद्यारण्य के नाम से हुई । लगभग शतायु प्राप्त करने पर उन्होने 
शरीर त््यामा । उन्होने वेद, व्याकरण, पुराण, उपनिषद्‌ और जीवनी आदि अनेव 
विपया पर १६ ग्रथ लिखे। पचदशी', 'विवरणप्रमेयसग्रह', “अनुभूतिप्रकाश', 
“अपरोक्षानुभूतिटीका' और जीवम्मुक्तिविवेक” आदि उनके अनेक प्रथ अद्वेत 
बेदान्त के क्षेत्र में महत्वपूर्ण स्थान रखते हैं । 
आननन्‍्दगिरि 

बेदान्त दर्शन के क्षेत्र में आचाय आनन्द ग्रिरि को एक निष्णात टीवाकार 
के रूप में अधिक रयाति प्राप्त हैं। कुछ विद्वान्‌ उन्हे शकराचार्ये का शिष्य मानते 
है, क्स्तु अब ऐसे अनेक प्रमाण प्रकाश में आ चुके हैं, जितके आधार पर यह 
निश्चित हा गया है कि आचार्य आनन्द गिरि १५वीं छताबव्दी में हुए | शारीरक 
भाष्य' पर छिखा हुआ उनका *"स्यायनिर्णय' ग्रय पर्याप्त प्रसिद्धि प्राप्त कर चुका 
है। विद्यारण्य के वाद, उन्होने भी 'शकर दिग्विजय' नाम से एक महत्वपूर्ण भ्रथ 
लिखा । सुरेश्वराचार्य के तैत्तिरीय श्रुतिवातिक' और “बृहदारण्यकीपनिपद्‌ 
बातिव” पर उत्होनें टीकायें लिखी । उनके सबंध में पह्‌ उल्लेखनीय है कि आचाये 
शबर के सभी भाष्य-प्रथो पर आचार्य आनदगिरि ने ठीवायें लिखी । 
अ्रकाशानद 

इनके' सबन्ध में विस्तार से कुछ भी विदित नहीं है | इनके गुए का ताम 
ज्ञानानद था । अपने ग्रथ॒ववेदान्तरिद्धान्तमुक्तावछी' में उन्होने विद्यारण्य की 
"पचदशी” को उद्धृत क्या है ओर अप्पय दीक्षित ने अपने 'सिद्धान्तछेश' मे 
इनके उक्त ग्रथ को उद्धृत किया है | इस दुष्टि से प्रबाशागद का स्थितिराल 
१५वी शताब्दी के आस पास सिद्ध होता है । 

वेदास्तसिद्धान्तमुक्तावली' नाम से उनका एक ग्रथ उपलब्ध है। इस ग्रथ 
वी भाषा वडी सरल, विचार बडे सुथरे और झैली बडी प्राजल है। इस पर अप्पय 
दीक्षित ने 'सिद्धातदीपिका' नामक वृत्ति छिखी ३ 
अखण्डानद ः 

इनके गुरु का नाम अखण्डानुभूति था। प्रकाशात्म यति वे पचपादिकाविवरण' 
पर इन्हाने 'तत्त्वदीपन' निवध छिखा | इस निबंध का उल्लेस नू्सिहाश्रम 
ने अपनी भावप्रदाशिका' टीका में किया है । अत आचार्य अखण्डानद 
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वा समय श५वी, १६वीं शताब्दी के मध्य में रखना उचित जान पटता है। 
तत््वदीपन” दे अतिरिक्त इनकी कोई दूसरी रचना उपछ्ध नहीं है । 
मसल्लनाराध्य 

इनका जन्म दक्षिण में हुआ। १६वीं श्र० ई० में इनका स्थितिकाकू 
मिर्धारित किया गया है। दवतवादी आचायों के विरोध में इन्होने 'अद्देतरत्व' और 
“अभेद रत्न नामक दो प्रकरण भ्रयो का निर्माण क्या । अद्वेतरत्न'ं पर इन्होने 
स्वय ही (तत््वद्वीपन! टीका छिखी है | 
जूसिहाश्रम 

इनके गुर का ताम जगताथाथ्रम था। अद्वैत संप्रदाय के उद्भद विद्वानों 
में इनकी गणना की जाती है ( अप्पय दीक्षित इनसे बहुत प्रभावित थे । इनके 
+तत्वविवेष' नामक ग्रथ की पुष्पिका में उसका समाप्तिकाल १६०४ वि० दिया 
गया है। अत ये १६वीं झत्ताब्दी में हुए | इनने लिखें हुए ग्रथा के नाम हैं 
भावप्रकाशिका' ('प्रचदशी विवरण की टीवग), (त्त्वविवेष” (सदीक), 
“भेदाधिकार', 'भद्वैतदीपिका', वैदिवा सिद्धान्तसग्रह”ः और “त्त्ववोधिती' 
(सर्वज्ञत्म मुनिकृत सक्षेपश्ारीरक” की व्याख्या) । 
नारायणाभ्रम 

ये नूसिहाश्रम के शिष्य तथा उन्ही के समय हुए । उन्होने अपने गुरु के ग्रधो 
पर 'भेदाधिवकारसत्किया' नामक टोका और “अद्वेतदीपिकादीवा का निर्माण 
पिया । इनकी 'सत्किया' नामक टीका पर वाद में उज्बला' नामक उपदीका 
लिखी गयी । 
'रगराजाध्वरी हर 

इनके पिता का नाम आचार्य दीक्षित और पुत्र वा नाम अप्पय दीक्षित था । 
काची इनकी जन्मभूमि थी । इनवा उपनाम वक्षस्थलाचार्य था। विजबनगर 
के राजा इृष्णदेवराज के मे सभाविद्दान्‌ थे । इन्होने अपने अईतविद्यामुकुरा 
और 'बिवरणदपेण' आदि ग्रयो में न्याय, वैशेषिक तथा साल्य आदि दर्मता के 
अतो का सण्डन और अद्वैतमत का पाडित्यपूर्ण ढंग से मण्डन किया है । 
अप्यय दीक्षित 

अनेक विपयो के प्रकाण्ड विद्वार्न होने के कारण अप्यय दीक्षित का नाम सस्झत 
साहित्य के इतिहास में वडे सम्मात से स्मरण किया जाता है। भईत वेदमन्त के 
क्षेत्र में मण्डन मिश्र, वाचस्पति मिश्र, श्रीहपे और मथुमूदव सरस्वती जैसे सर्वोच्च 
विद्वानों की कोटि में अपन दीक्षित वा नाम किया जाता है। अपने पिता 
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रंगराजाघ्वरी से ही अप्पय दीक्षित ने बेदान्त का अध्ययन किया था। उनके 
छोटे भाई का नाम अच्चा दीक्षित था। अप्पय दीक्षित, शाहेल्राह अक्वर तथा 
जहाँगीर के झासनकाल में हुए। उनका जन्म १६०८ वि०» में और देहावसान 
७२ वर्ष वी आयु भोगने के वाद १६८० ई० में हुआ । 

अप्पय दीक्षित ने विभिन्न विषयों पर छगमग १०४ ग्रथ लिखे; किन्तु सप्रति 
उनके कुछ ग्रथ उपलब्ध है । ये ग्रथ काव्यशास्त्र, कोश, व्याकरण, मीमासा, वेदान्त, 
भध्वमत, रामानुजमत, श्रीकष्ठमत और शैवदर्शन आदि विभिन्न विपग्रो से 
संबद्ध हैं! वेदान्त पर लिखें गये उनके ग्रथो परिमर्ू, न्याय रक्षामणि', 
'पिद्धान्तस्लेपसग्रह', और न्यायमजरी' का प्रमुख स्थान है। ब्रह्मसूत्र के मध्व, 
रामानूज तथा श्रीकण्ठ आदि आचार्थों के भाष्यो पर अप्पय दीक्षित ने श्रमशः 
न्यायमुक्तावली', 'नियमयूथमालिका' और "शिवा्कंमणिदीपिका "आदि ग्रथ लिखे। 
भदूटोजि दीक्षित 

भद्टोजि दीक्षित को स्याति एक वैयाकरण के रूप में अधिक है। किन्तु 
वेदान्त के क्षेत्र में भी उन्होने 'तत्वकौस्तुम' तथा 'ेदान्ततत्त्वविवेक टीकाविवरण' 
नामक दो प्रथ लिखें। अप्पय दीक्षित उनके वेदान्त गुरु थे । वही इनका 
स्थितिकाल भी है । 
सदाशिव ग्रह्म॑र्ध 

सदाशिव ब्रहोन्द्र, भट्टोजि दीक्षित के समकालीन थे | सभवत, वे काँची में 
कामकोटिमठ के अध्यक्ष भी रहे । उतके रचे हुए ग्रथो में 'भद्ठेतविद्याविछास', 
बोधार्यात्मनिरवेद', गुररत्नमालिका' और '्रह्मवीर्तनतरंगिणी' का उल्लेख किया 
गया है, सभवतः जो सभी अप्रकाशित हैं । 
सदानंद योगीद्र 

इनके प्रत्य पर श्रीवृसिह सरस्वती ने 'सुवोधिनी' नामक टीका को १५१८ 
दशक सम्वत्‌ में लिखकर पूरा किया था, जिससे इनवा स्थितिकाल १६वीं झताब्दी 
का आरभ विदित होता है। इनके ग्रंथ का नाम ेदान्तसार' है। यह ग्रत्य अद्वैत 
चेदान्त के क्षेत्र में वडा ही लोकप्रिय है । इस पर कई टीवायें छिखी गयी जौर 
अब तक इसके अनेक सस्करण निकल चुके है | इसके अतिरिक्त ६करदिग्विजर्या 
नामक ग्रथ का रचयिता भी सदानन्द योगीन्द्र को ही बताया जाता हैं! 
भघुछूदन सरस्वती 

आचार्य मघुसूदन सरस्वती की ग्रणना जद्वैत वेदान्त के छीर्षप्य विद्वानों में 
की जाती है। उतका जन्म वगाल में हुआ । वे आजमन्म ब्रह्मचारी रहे | वाराणसी 


३५६१ ऊहँत वेदान्त 


में उन्होने विद्या्ययन क्या। उनके विद्या गुर वा नाम माघ सरस्वती और दीक्षा 
गुर का नाम विम्वेश्दर सरस्वती था। शधवी शताब्दी के उत्तराध था श्ष्वी 
श॒०७ वे पूर्वार्द में इनका स्वितिक्ञाक था । ये बदभुत ताक्कि और जास्टायपटु थे । 

इनके वेदाल्त विधयत्र ग्रया के नाम है 'घिद्धाल्तविन्दुः 'सल्लेपयारीरकव्पास्था', 
अद्वैतमिद्धि', 'अद्वैतरनरक्षण', वेदान्तकल्पछूतिता', गीताटीका' (मबुमूदनी) 
ओर प्रस्थानमेंद' | इनके ये सभी ग्रत्य बे ही लोकप्रिय हैं 
परवर्तो आचार्य 

भारतीय दर्शनभास्त्र के इतिदास में अद्वत वेदान्त के आचायों ही परम्परा 
१८वीं शतादी तक निरन्तर वनी रही । अईत वेदान्त पर जितने ग्रन्थ रचे गये 
उतने किसी दूसरे दर्शन सप्रदाय में देखने को नहीं मिलते हैं। इस प्रकार के 
वरवर्तों आचार्यों में घर्मराज अध्वरी, रामतीर्थ, आपदेव, ग्रोविन्दानन्द, रामानन्द 
सरस्वती, सद्रातदयति, रुगवाथ, दृह्मावद सरस्वती, महादेव सरस्वती, 
सदाशिवेन्द्र सरस्वती और आप दीक्षित का नाम उल्लेखनीय है ॥ 


प्रस्थानत्रयी 


दर्श्नशास्त्र का अभिन्न व्यक्त प्रस्थानत्रयी के अन्तर्गत परिगति होने वाले 

तीन ग्रयो से अपरिचित न होगा । एक ही वैदिक विचारा पर आधारित इसने 
तीना भ्रथो के निर्माण वी आवश्यक्ता का उद्देश्य कया रहा है, इस पर विद्वाना 
ने अनेक प्रवार से विचार किया है । 

वैदिक धर्म तत्रश्रघान धर्म था | उसके रहस्यमय एवं गूट तत्त्वा का विवेचन 
भिन भिन क्रपिया ने विभिन्न यगा में उपनिपद्‌ ग्रन्थों को रवकर क्या | एक 
ही उद्देश्य वे व्याल्याता विभिन ऋषियों को असमान विचारघारा में एकता 
अतिपादन करने के उद्देश्य से बादरायण ने ब्रह्मचूतं को रचना की । 

किन्तु वैदिक धर्म के प्रवृत्तिविषयक ज्ञान का वास्तविक प्रतिपादन न तो 
उपनिपद्‌ ही कर सके और न॒'ब्रह्मसूत्र ही ) उसकी सभीर चिन्तना पर “गीता' 
में प्रकाश डाला गया ) किन्तु उपनिषदों और '्रह्ममूत्र में तत्त्वतान पर जो 
पदचार प्रज्श्ष में जा चुके थें उत पर “गीता में कोई भी जाक्षेप नही ऐसे गये । 
इसलिए थे परस्पर एक दूसरे के ध्रपूरक ही कहे जाने छगे, जिससे उन तीना को 
फमिजावर प्रस्थाननयी' के नाम से कहा जाने लगा। प्रस्थानत्रयी दा अर्थ है,वंदिक 
घर्म दे आधुरम्‌त तीन ग्रत्वथ उनमें वैदिक धर्म के प्रवृत्ति तथा निवृत्ति, दोनो 
पक्षो वा विस्तार से प्रतिपादन है । 


भारतोय दक्षन हि ड०० 


चेदान्त दर्शन का मोदा-सा सिद्धान्त है वि वहुमस्पक देव, मनुष्य, पशु पक्षी 
और स्थावर-जगमात्मवः यह समग्र विश्व-प्रपच ब्रह्म से पृथक्‌ नही है । जो बुछ 
भी नाता झूपवारी दृश्यभान जगत्‌ है, वह ब्रह्म-समाविष्ट है। वेदान्त दर्शन ये 
इन तीन प्रमुख प्रत्थो में उपनिषद श्रुतिप्रस्थान, ब्रह्मसत' न्यायप्रस्थान और 
“गीता! स्मृतिप्रस्थान' है ) इन तीनो ग्रयो में सारा वैदिक धर्म समाया हुआ है। 
वैदिक घ॒ममं के अनुयायी समाज के लिए वे सभी प्रन्य अमान्य थे, जिनमे प्रस्थानत्रयी 
को स्वीकार न कया गया हा | यही कारण था कि बौद्ध घर्म के पतन के 
बाद भारत में घामिक प्रतिस्पर्धा वा जो प्रवाह चला उसके फ्लस्वरुप जो अक्ैत, 
विशिष्टाद्वैत, ढेत, शुद्धाईत आदि अनेव घार्मिक सप्रदाया तथा चिन्तन को विभिन 
विधाओ का जन्म हुआ उनके प्रवर्तक सभी आवचार्यों ने प्रस्थानत्रयी' पर भाप्य 
लिखे । अपने-अपने धामिव' तथा दार्शनिक सप्रदाया के प्रचाराथ एवं छाकप्रियता 
के लिए उक्त तीना घमंग्रथा के सिद्धान्ता को अपनाना उस युग वे! धर्माचार्या 
के लिए आवश्यक हां गया था । 
ब्रह्मसूत 


'ब्रह्मसूत्र' में चार अध्याय हैँ और प्रत्येक अध्याय चार-चार पादों में विभत 
है। विभिन्न भाष्यकार आचार्यों ने इन सूत्रो की अर्थ-सगति और उनका विपय- 
वाचन अनेक ढंग से किया है ! उदाहरण के लिए विभिन्न भाष्यो में अधिकरणो 
वी सख्या एक जैसी नहीं है। शकर के अनुसार '्रह्मसूत्र' वी अधिकरणसए्या 
१९१, बलदेव' भाष्य के अनुसार १९८, श्रीक्टीय भाष्य के अनुसार १८०, 
रामानुज भाष्य के अनुसार १५६, निम्बार्क भाष्य के अनुसार १५१, बल्छभ के 
अणुभाष्य' के अनुसार १६२ और मुध्व भाप्य के अनुसार २२३ हैं। भास्कराचार्य 
और विज्ञानभिक्षु ने अधिक्रणा की ओर कोई ध्यान नहीं दिया है । 

सूत्रसस्या का जहाँ त्तक सबंध है, ऐसा अपवाद है कि “ब्रह्मसूत्र' के ५५६ 
सून थे । विन्‍नु विभित भाष्यदार आखार्यों के भाष्यो में सूचो वी जो सस्या मिलती 
है उसका परिचय इस विवरण से प्राप्त किया जा सकता है 


शकर। रामानूज 


५५५| ५४५ 


|बल्लभ 


पपुप 


भास्कर] मघ्व । जिम्बाके पे टीकपण्य पर 


५६२ | ५४९ | ५५६ ५४५ |५५६_ 


इस सूची को देखकर स्पष्ट हो जाता है कि विभिन आबायों की दृष्टि में 
सूत्रो की सख्या एक जैसी नहीं है। सूतो के इस सख्याभेद का कारण वर्गीकरण 
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| ॥ मद्वेत वैदास्त 


थी असमानता है ! उदाहरण के लिए शकर और रामानुज ने अपने भाष्यों में 
+जन्माद्यस्यथ यत' तथा शास्तयोनित्वात' इनको दो सूद माना हैं, जब कि 
अन्‍्लभ,चार्य ने 'जन्माद्यस्थ यत झास्तयोनित्वातद्‌' यह एक ही सूत्र माना है । इसी 
अकार पाठमेद में भी दृष्टिकोणो वी अतमानता देखने को मिलती है । 

जैसा कि आरभ में सकेत क्या जा चुका है कि 'ब्रह्मसूज! में चार अच्याय 
हैं। उसके प्रथम अध्याय का तान समन्वय है, जिसमें अ्रह्म-ननिरपण और विभिन्न 
शूतियों का समत्यय वणित है। दूसरे पध्याय का नाम अविरोब' है, जिनमें 
विरोधी दर्भनो का सण्टन करके घृवित और प्रमाण से वेदान्त मत का भण्टन 
विया गया है। तौतरे अव्याय का नाम सावन! है, जिसमें जीव और ब्रह्म के 
रूक्षणों का प्रतिपादत करने के उपरान्त मुत्रित के दहिरय क्या अन्तरग साधनों 
थी मीमासा और बर्मफ़ों का विवेचन है। चौये अध्याम का नाम 'फक! है, 
जिम जीवन्मूविस, समुण-निर्मुण उपानना वे फछ पर तुझुनात्पक प्रकाश डालने 
ने उपरान्त मुक्त पुरुष का स्वरूप बताया गया है । 

ब्रह्मजिज्ञासा (अग्रातों ऋरह्ममिज्ञासा) से ब्रह्मसूत्र' का आरभ होता है । 
चैंदान्त के अनुसार ब्रह्म वह है, जिसके द्वारा इस विश्व की उत्तत्ति, स्थिति और 
डुूय है (जन्माद्स्य यत') । सूतरवार वे इस वबथन को छेकर आचायों ने उसकी 
अनेक तरह से व्यास्या वी है। भाष्यकारों ने प्रत्येक सूत्र की व्याल्या तीन अमुखत 
आधारा पर की है। शास्त्रसगति, अध्यायसयति और पादसंगति । 'ब्रह्मसूतर 
'का प्रस्येद' अधिव रण पच्रावयद हैं. विषय, सशय, संगति, पूर्दपक्ष और उत्तरपक्ष 
अह्मसूर के साध्यकार दे 

ब्रह्मसूत' वे प्रमुख भाप्यकार हुए थक्राचार्य, रामानुजाचार्य, वल्लमाचार्य, 
निम्वार्काचार्य और मध्वाचार्य । इनके जतिरिकत अन्य णाचायों ते भी यदि उमर 
पर भाष्य लिसे, बिन्‍्तु उनकी अधिक प्रसिद्धि न हेई। उन सभी भाप्यकार बाचायों | 
भर उनके भाष्या का विवरण इस प्रकार हैं 
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इन भाष्यो में आज शवर का शारीरक भाष्य', रामानुज का ्रीमार्प्प 
और बल्लभ का _अणुभाष्य' ही अधिक प्रचलित है | 
शारीरक भाष्य 

मद्यपि वेदान्त विषय को लेकर अनेक वादों तथा सप्रदायो का जन्म हुआ; 
फिर भी वेदान्त के नाम से आज झ्षकराचाये द्वारा प्रवर्तित अद्धैतवाद ही अध्कि 
लोक प्रचलित है। शकर के द्वारीरक भाष्य को ही 'ब्रह्मसृत्र' का प्रामाणिक 
भाष्य माना जाता है । 

शारीरक (शरीरे भव:, दरीरेण व्यज्यते, इति द्रीरः; शरीरवान्‌ हह्म ) , अर्थात्‌ 
छोटे-से-छोटे तथा बडे-से-बडे, अचत असख्य जगत्‌ के पदार्यों में व्यक्त अमूर्त होते 
होते हुए भी भूत, उस ब्रह्म के विषय में जो मापण क्या जाय उसी का नाम 
'शारीरक भाष्य” है। कर्म और देह का अभेद, देह और चित्त वा अभेद, दित्त 
और जीव का अभेद, जीव और ब्रह्म का अभेद, ब्रह्म और कर्ममय समप्टि को 
अभेद, समुद्र और वीचि का अभेद--इस अच्छेच्य, अमेर इन्द्र और सर्वसशही, 
सर्वव्यापी सूत्र' का कि . 
सर्व सर्वेण सम्बद्ध, नेव भेदो$स्ति फुनचित' 

“मे चेतन हूँ, सब चेतन जीवो में मै ही हैं' प्रतिपादन करना ही अद्वैत क। विषय 
है 

माया, सृप्ति, जीव, ईश्वर, आत्मा, ब्रह्म, मोक्ष और जगत्‌ आदि तत्त्वो की 
भिन्नता तथा अभिन्नता का वास्तविक आवार क्या है, इस पर अ्वैत वेदान्त में 
विद्यद एवं ग़भीर विचार किया गया है | अन्य*दर्शनो की अपेक्षा अद्वेत का यह 
तात्त्विक विवेचन अपना मौलिक एव वैज्ञानिक महत्त्व रखता है । 

अद्वैत वेदान्त की दृष्टि से जगन्‌ का यह सारा प्रपच माया वे कारण सप्ट 
है । इस अपरिहाय॑ माया शक्ति का क्‍या स्वरुप है, इसके विवेधन से शाकर 
बेदान्त का तत्त्व-विचार आरम होता है । 

साया बढ 
साया, धरह्मा की झवित है । उससे सयुवन होकर ब्रह्म विश्व वी उत्पत्ति करता 
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है और तब वह ईइवर वहराता हैं। इश्ीलिए 'कारणोपाधिरीश्वर” इस थ्रति 
में कहा गया है वि आत्मा अपने कारणशरीर माया स मिल्वर ईश्वर क्हराता 
है। इनेताइवतरोपनियद्‌” में कहा गया है दि माया को प्रकृति जानना चाहिए 
और माया से युक्त बात्मा को ईश्वर' ! माया वी उपाधि से उपहिंत होकर 
ब्रह्म निर्गुण नहीं रह जाता, सगुण हो जाता हैं । उसकी सज्ञा ईस्बर हो जाती 
है। माया के सहयोग से सक्तिय टावर वह जगत्‌ वी सृप्टि करता है। इस जगत्‌ 
के समस्त कार्यव्यापारा की वारण शक्तिया का सामूहिक रूप माया है । यह जगत्‌ 
ब्रह्म था विवर्त (अवास्तविव' या घ्ामक आभास वा कारण) है, किन्ठु माया 
का परिणाम (रूपान्तर) है। रज्जु में सर्प के आभास (विवर्त) की भाँति यह 
जगत अज्ञान वा परिणाम है | दूध का दही में, मिट्टी का घडे में और सुवर्ण 
का आशभूषणा में रूपान्तरित हो जाता ही परिणाम है । 

सृध्टि-रचना वे लिए ईइवर, माया पर अवछम्बित है और ईइवर वा ईव्वरत्व 
सृष्टि पर आधारित है । माया, परमेश्वर की बीजशविन है । बही अनेक' नाम- 
रूपो वा कारण है। उसी के कारण एक ही ब्रह्म अनेक नाम-रूपा मैं भासित 
होता है (एक एव परमेश्वर कूटस्प नित्पो मामघातु अदिद्यपा भाषाविंयत्‌ अदेक्धा 
विभाध्यते) । 

ब्रह्म को इस जयत्‌ का निमित्त और उपादान कारण बह्टा गया है । किन्तु ब्रह्म 
तो निरबिकार, एय तिष्किय है। उसस सृष्टि की उत्पत्ति कैसे सभव है ?े इसलिए 
माया का ब्रह्म की शक्ति कहा गया और उसके सहयोग से इस जगत्‌ की उत्पत्ति 
बठ़ायी गयी । विन्ठु इस दृष्टि से यह न समझला चाहिए कि साया और ब्रह्म 
दो विभिन्न सत्तायें है। वस्तुत ब्रह्म के अतिरिक्त इस विश्व में माया का 
या किसी अन्य वस्तु वा कीई अस्तित्व ही नहीं है । आग की द्ाहिका 
दाकिति जिस प्रवार भाग से अल्य नही है, उसी प्रकार साया भी ब्रह्म से अलग 
नहीं है । व्यावहारिक दृष्टि से भी हम पाते है कि व्यक्ति की इच्छाशव्ति 
के बिना कोई त्यिा सपन्त नहीं हो सकती है। व्यक्ति इस इच्छाझ्वित के 
कि की रह सहला है, डिल्छु इवूपरएहित, शिजए व्यत्ित, के नही. यू सकती 


है । 

अत माया ईश्वर की इच्छाशव्ति है, एक मानसिक जिया है। जिस प्रकार 
स्वप्न में हम स मानसिवः सुप्टि पैदा होती है उसी प्रवार यह विश्व ईइ्वर की 
मानसिक झॉकित माथा दास प्रसूत है ) इस दृष्टि से मायायुक्षत ब्रह्म विश्व का 
कारण द्वोकर ईद्वर कृह्य जाग है। माया से प्रतिपिम्बित चिदात्मा ब्रह्म, माया 
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को अपने अधीन रखता हुआ सर्वज्ञ ईश्वर कहछाता है। अर्थात्‌ माया के नियन्ता 
परब्रह्म को ईश्वर कहते हैं ! 
माया का स्वरूप 

जगत्‌ के कारणभूत ब्रह्म से जिसकी सत्ता है, जो आकाश आदि कार्यभूत 
पदार्थों से पहचाती जाती हैं और जो आकाशादि कार्यों के उत्पादन में समर्थ, 
सद्वस्तु (ब्रह्म) की शवितरूपा है, वह माया है। जिस प्रकार अग्नि की दाहिबा 
शक्ति अग्निहृप नही, अग्नि से भिन्न है उसी प्रकार सद्वस्तु की शवित माया 
सद्वस्तु से भिन्न है। वहन तो नरश्ग की भाँति नि स्वरूप ही हैं और न अवाध्य 
(सत्य) ही है। उसका निर्वचन सत्‌ और असत्‌ दोनो झब्दों से मही हो सकता 
है। इसलिए वह सदसद्‌ निंचनीय है । 

वह न तो सत्‌ है, न असत्‌ है और न उभयरूप ही । वह न भिन्न है, न अभिन्न 
और न भिन्नाभिन्न उदयरूप ही । वह सदसदूविलक्षण तथा भिन्नाभिन्नविलक्षण 
है । वह न तो साग है और न अगरहित ही। अत वह 'अनिवंचनीय' है। सत्‌- 
असत्‌ से विलक्षण होने पर भी माया अमभावरूप नही है। वह ज्ञान का अमाब 
( अज्ञान ) भी नही है। वह भावरूप' है, क्योकि उससे जगद्रूपी महाप्रपच 
की उत्पत्ति होती है। वह जगत्‌ की सृष्टि का कारण होने से सत्त्व, रण और 
तम, इन तीनो गुणों से युक्त है । थे तीनो गुण यद्यपि उसके विशेषण है, साथ ही 
उसके स्वरूप भी हैं । अत भाया 'त्रिगुणात्मिका' है । भावरूप होते हुए भी वह 
अद्वाज्ञान के वाद दै से ही नप्ट हो जाती है, जैसे सूर्य के उदय होने के वाद अंधकार । 
तक से उसका ज्ञान नहीं प्राप्त किया जा सकता है । अत. वह 'ज्ञानविरोधी' 
है । माया की सत्ता व्यावहारिक है, न पारमाथिक और न प्रातिभासिक । उसवा 
आश्रय जीव है और विपय ब्रह्म । जीवो से बह ब्रह्म का वास्तविक स्वरूप छिपा 
हैची है । 

श्रुति में माया को तुच्छ कहा गया है ! युक्तित के द्वारा वहु अनिवंचनीय 
है और छोकदृष्टि से वास्तविक (सत्य) । झकराचार्य ने माया को इस 


जगत्‌ की उत्पत्ति का कारण बताते हुए उसके विशेषणो को इस प्रकार गरिनाया 
ह्दै 
अव्यक्तनाम्नी परमेशशक्तिः 
अनाद्यविद्या च्रिगुणात्मिका परा । 
कार्पानुमेया सुधियेव साथा 
यया जगत्सर्वमिदं प्रसूबते ॥ा 
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साथा की शवितयाँ 

माया की दी शक्तियाँ मानी गयी हैं आवरण और विक्षेप | माया वी 
इन्ही क्वितयों वे वारण ब्रह्म का वास्तविक रूप छिप जाता है और उसमें 
अवस्तुर्प जगत की प्रतीति होती हैं! आवरण शक्ति तमारूपा और विक्षेप शक्ति 
स्जोट्पा है। ये दोनो शक्तियाँ एकनदूतरी की पूरक है। आवरण वा शब्दार्थ है 
वास्तविकता पर परदा डाछ देना और विक्षेप वा अथं है उसवी जगह दूसरी 
वस्तु वो रण देना । सदानन्द वे! वेदान्तसार' में कहा गया है कि “माया की 
आवरण शक्ति जीव के ज्ञान नेत्रा वे आगे आयर ब्रह्म वे वास्तविक रूप को उसी 
प्रफार ढय लेती है, जैसे एक छोटा-सा मध वा दुकडा द्रप्दा के नेवी वो ढकवार 
अनेक याजन विस्तृत सूर्य का छिपा लेता है।” इस प्रकार आवरण झक्त के हारा 
जय ब्रह्म वा बास्‍्तदिक' रुप ढक जाता है तब “विक्षेप शक्ति लानाविष| जगत 
प्रपच को उत्पन्न करने जीव को उसमें उसी प्रवार स्रमा देती है, जैसे रण्जु में 
सरपप॑ की उद्मावना होती है ।” 

घब राचार्य ने भी विवेकचूइामणि' में इन दोता मायावी घक्तिया का चित्र 
अविन वस्ते हुए एिखा है कि जैसे 'दुदिन में मेघा से सूर्य छिप जाने पर हिम्वर्पा 
तथा झीतछ एवं तीसी हवा जीबो को व्ययित कर डालती है उत्ती प्रकार ये दोना 
शवितियाँ प्रमश्” ब्रह्म को आाच्छादित वरवें ससार को म्रान्त कर देती है।” 

इन झवितियों ये अस्त शस्त्र हैं काम, तोघ, राग, ढेंप आदि, जो विविध रुप 
धारण बरवे जीव वी आँसा, बुद्धि और दर्शनशकित पर शरीर, अस्मिता, अह॒क५र 
वा पर्दा ( आवरण ) डाल देतें हैं, जिसके कारण वह समझता है 'में अतन्ता 
अतादि, अजगर, अमर परमात्मा नहीं हैं, में हाड मास का एक पुतला मात्र हूँ, 
नसब्बर झरीर हूँ ।' यह आवरण उसका अधा बना देता है और उसको सासारिक 
शरीरक्षाभा से विक्षिप्त कर देती है, अर्थात्‌ उसे सत्य प्रिय हित वे मार्य से बहका 
यबर असत्य-अप्रिय-अहित वी ओर छे जाती हैं । 

इस प्रकार यह सम्पूर्ण जगत्‌ मायावी ईश्वर कय एवं खेल है। इस खेल में माया 
एव ऐसी सुपुष्ति है, जिसमें ससारी जीव अपने स्वरूप को भूलकर सो जाती है । 

साश से” केवल जीव के लिए है। माया और ईश्वर उससे प्रभावित नही 
हाते । यह माया ही जीव के धरम का कारण है। उसको सीधी राह से उल्टी राह 
में ऐे जाती है । इसी लिए माया को अविद्या तवा अन्ञान कह्म गया है। 


साया के कार्य 
जिस प्रकार दीवाल पर पोते हुए नीछे, पीछे आदि रग दीवाल पर अनेक 
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अ्रकार के चित्र अक्ति कर देते है वैस ही सत्‌ तत्त्व में रहने वाली माया उस सतू 
तत्त्व से विविध कार्या ( विक्रियाआ ) का उत्पन्र क्या करती है। 

माया [ दव्ति ) का पहला विदार आकाझ है। आवाश, ब्रह्म का विवर्तरूप 
कार्य है । सद्वस्तु एक स्वभाव वाली है और आवाश्ञ दा स्वभाव वारा । सदु 
वस्तु में आवाद नही है, सत्स्वभाव ही है। विन्‍्तु आवाज में सत्स्वभाव भी है और 
आऊाशस्वभाव भी । उदाहरण के लिए जैस मिट्टी, घटाबार हो जाती है उसी 
प्रयार सत्‌ आवाद्भाव का प्राप्त हा जाता है । 

माया के विपरीत प्रतीति वा कारण झ्ाति है। सीपी आदि जो वस्तु जिस 
रूप में है उसकी यथार्थता ता प्रमाण स जानी जाती है, किन्तु उसके अयथार्य 
रूप वा कारण ग्राँति है! 
“रामानुज के मतानुसार माया फी वास्तविकता 

शकराचार्य के मत के विपरीत रामानुजाचार्य के मतानुप्तार ईश्वर वी 
मायावी सृष्टि वास्तविक है। वे माया को ईश्वर की वास्तविक शक्ति और 
उसके द्वारा सृपष्ट इस जगत्‌ की रचना या वास्तविव' मानतें है। शवराचार्य 
भी माया को ब्रह्म की शक्ति मानते है, विन्तु उनके अनुसार वह ब्रह्मा वा नित्य 
स्वरूप नही है, वल्कि इच्छा मात्र है, जिसको वह जब चाह त्याग सकता हैं। आत्म- 
ज्ञान प्राप्त करने के धाद मनुष्य इस माया जजाछ यो छिन बर देता है और 
शुद्ध परब्रह्म में छीन हो जाता है | 

रामानुज माया वो ईश्वर की सर्जना शक्ति मानते हूँ और उसका ईश्वर 
में नित्य निवास स्वीवार बरते हैं। शकर उसको ईश्वर वी इच्छाशव्त मानतें 
हैं ओर ईश्वर में उसका अनित्य निवास स्वीकार करते है ॥ रामानुज के 
मतानुसार ब्रह्म में अवस्थित अचित्‌ तत्त्व में और इसलिए ब्रह्म में भी वास्तविक 
परिवर्तन होता है, किन्तु शकर वे अनुसार ब्रह्म सदा एफ रुप है। उसमें कभी 
भी काई वास्तविक परिवर्तन नहीं होता है । 
साया और अविद्या 

विदानन्दस्वसुप ब्रह्म के प्रतिविम्व ( आभास ) से युवत और सत्व, रज, 
तम, इन तीन गुणा थी साम्यावस्था का नाम 'प्रद्ृमति' है। प्रकाशरूप सत्व गुण 
की शुद्धि और मलिनिरूप सत्य गुण की अश्ुद्धि '( रज-तम ), इन दोनो कारणों 
से प्रद्मति के क्रमश माया और अविद्या दो भेद होते हैं। विशुद्ध सत्वगुणप्रधान 
साया और मल्न सत्वगुणप्रधात अविद्या है । हि 

श्रुति वाक्‍्या में माया को 'एक' और 'अनेर' बहा गया है। माया के इस 
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एवल और अनेकत्व पर विद्यारप्य स्वामी की 'पचदर्ञी' में विस्तार से विचार 
किया गया है । वहां वताया गया है कि यह भेद हमारी वुद्धि-कल्पित है। उदाहरण 
के छिए विसी वन के बृक्षी को जब हम सम्माष्टि रुप में देखते हैं तो हमें वह 'एक 
बता दिश्लायी देता है; किन्तु उसी वन के आम, सदिर, पलाश बादि वृक्षो को 
जब हम अलग-अलग रुप में देखते है तब हमें 'अवेक वृक्ष होने का बोध होता 
है। इस प्रकार यह केवल बुद्धि भेद का अन्तर है। माया वा विशुद्ध तत्व स्वरुप 
उसवी सूक्मतम अवस्था है। इस अवस्था में वह सत्व प्रधान और रज तथा तमो- 
गुण अप्रधान है। जाया के कारण जब बविच्छिन्न चैतन्य (ईइवर) में क्रिया 
उत्पन होती है तब उससे जलग-अलछग अनेक स्वरूप बनते हैं॥ इन सभी स्वरुपो 
को जब हम एक दृष्टि का विपय मानकर एक साथ देखते है तव हमें वें सभी 
बत्तुएँ 'समष्टि रुप! में प्रतीत होती हैं । किन्तु जब हम इन्हे भिन्न-भिन्न वृद्धि 
बा विषय बनाते हूँ तव हमें वे “व्यप्टिरूप' में भाव ह्वीती है।यह उपाधिगत था 
बूद्धिगत भेद है। माया ब्रह्मगत अज्ञान और भाव-रूप हैं, जिसको समप्ठि अज्ञान 
वहा गया हैं। अविद्या जीवगत और अभावहप है, जो व्यप्टि जज्ञान है । माया का 
जेब इस प्रशार भेद किया जाता है तो समप्टि की दृष्टि से उसे “माया और ब्यप्टि 
नौ दृष्टि से अविद्याट शब्दों से कहा गया है। विशुद्ध सत्वप्रवान प्रकृति को 
“माया! और मलिन सत्वप्रधान प्रश्नति को अविद्या' कहते है। माया से लाच्छन्न 
ब्रह्म को 'ईइब्वर! और अविद्या से आच्छत ब्रह्म को 'जीव' कहते हैं । 
साया ओर ग्रह 
(माया, ब्रह्म के अतिरिक्त कोई स्वतत्र सत्ता नहीं है। जिस प्रकार लोक में 

पुरुष और उसवी शक्ति को अछग नही क्या जाता है उसी भ्रकार माया को भी 
ब्रह्म से अलग नही क्या जा सकता है | 

माया दावित, ब्रह्म के एक देश में है, सपूर्ण ब्रह्म में नही । जैसे घट को उत्पन्न 
करने की शवित पृथिवी के एक देझ अर्थात्‌ एक अवयव चिकनी मिट्टी में ही 
रहती है, उसी प्रकार माया शक्ति एव्देशीय है ! इसी लिए गीता में कहा गया है। 

पृबष्टम्याह॒मिदं छूंत्स्नभेकाशेन स्थितों जगत हि 

“| इस सपूर्ण जगत्‌ को (अपने येत्ायत्य के.) एुब. आर खग मे; अएएए, 

करके स्थित हैं ।'/» के 


सृष्टि प्रक्रिया 


है. 
देदान्त की सृप्दि-प्रक्रिय वा विषय मत्यन्त सूक्ष्म एव जटिल है। इस सृष्टि" 
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प्रक्रिया के सम्बन्ध में श्रुति एक सामात्य-्सा अभिमत प्रकट करती है। वह कहती 
है जैसे जीवित मनुष्य के शरीर में केश, नावून आदि उत्पन होते रहते है वैसे 
ही अक्षर ब्रह्म से जगत्‌ वी उत्पत्ति होती रहती है” । शक्राचाय ने भी जगत्‌ वी 
उत्पत्ति का कोई विशेष प्रयोजन नही बताया है। इस सम्बन्ध में उन्हाने कहा है 
किः जगत्‌ का कारण होने पर भी ईइवर लीलामान वे छिए स्वमावत विना 
प्रयोजन उसी प्रकार सृष्टि करता है जैसे मनप्य शरीर में विसी बाहरी प्रयाजन 
दे बिता श्वास प्रश्दास चलते रहतें है । (यथा चोच्छवासप्रश्वासादयोइ्न- 
'शिसघाय वाहथ किब्चित्‌ प्रयोजनानन्तर स्वसावादेव भवन्ति, एक्मोश्वरस्पा- 
प्यनपेक्ष्य किड्चित्‌ प्रयोजनानन्तर स्वभावादेव केवल छोलासरूपा प्रवृतिभंवि- 
प्यति) । 

ब्रह्म नित्य, अपरिणामी, कूटस्थ और चैतन्य है । उसके स्थूछ और सूक्ष्म 
रूप नही होते । ये सूक्ष्म-स्थूल रूप माया या अन्ञान वे होते हैं। इसी शिए सूध्ण 
से लेकर स्थूलपयन्त जो परिणाम या विवार दिखायी देता है वह जड़ माया का 
मिथ्या विस्तार है, चैतन्य का नही । यह अव्यक्त सृध्टिशक्ति माया पहले सूक्ष्म 
विपयो के रूप में व्यक्त होती है और तब स्थूल विपया वा रुप घारण करती 
है । भाया को त्रिगुणात्मिका कहा गया है। सत्व, रजस्‌ और तमसू, ये तीनो 
गुण सत्तत परिणामी है। इनमें जब तमोगुण वी प्रधानता होती है तब माया की 
विक्षेप शकित से युक्त चैतन्य ब्रह्म के द्वारा आवाद, आवाश्च से वायु, वायु से अग्नि 
अग्नि से जल और जल से पृथिवी की क्रमय उत्पत्ति होती है। इन उत्पन भूता 
में तीना गृण, अपने-अपने कारण (माया) से अपने-अपने बाय में आ जाते है । 
इन्ही पाँच भूतों को वेदान्त में सूक्ष्म भूत या तन्मानायें या 'अपचीशत भूत' 
बहा गया है। इन्ही सूक्ष्म भूता से सूक्ष्म शरीर और स्थूछ भूता वी उत्पत्ति हुई 
पाँच ज्ञानेच्दियों फो उत्पत्ति 

इन पच तन्मात्राओ में जब सात्विक अश की प्रधानता होती है तव आबाश, 
वायू , अग्नि, जल और पृथिवी से तमश श्रोत्र, स्पैश, चक्षु, जिहवा और ध्राण, 
इन पाँच ज्ञानेन्द्रिया की उत्पत्ति होती है ! इनके द्वारा क्रमण शब्द, स्पर्ण, रूप, रस 
और मन्ध का ज्ञान होता है। « 

मे ज्ञानेन्द्रियाँ कर्ण आदि ग्रोलोक में रहय्ी हैं और शब्द आदि गुणों को 
ग्रहण करती हैं। ये ज्ञानेन्द्रियाँ अपचीड्त भूता से दनी होने के कारण इतनी सूक्ष्म 
हैं कि उनको देखा नही जा सकता है, वल्कि उनके कार्यों से उनके, अस्तित्व का 
अनुमान छगाया जा सकता है | उदाहरण के लिए रूप का जान करणजन्य है, 
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क्याकि वह जिया हैं । अत जो जो क्षिया है वह करणजन्य होती है, जैस छेदन 
जिया । इसी प्रकार अन्यात्य गुणों के सम्बन्ध में है । 

ये इच्दियाँ बहि्मुस हाती हैं, किन्तु कभी-कभी वे आन्तर विएयो को भी 
ग्रहण बरतो हैं! उदाहरण के लिए काना को हाथ आदि से ढाँप छेने पर 
प्राणवायु तथा पेट वी अग्नि का झद्द सुनायी देता है । 
बुद्धि मन चित्त जह्हार की उत्पत्ति 

उक्त आशाशादि पाँचा तन्‍्माताआ वे सयुक्त सात्तविक अश् से वृद्धि, मन, 
चित्त और अहकार नामक अन्त करण वी बृत्तिया की उत्पत्ति होती है । बुद्धि 
निः्चयात्मिवा वृत्ति है, मद मकत्प विक्त्पात्मिया वृत्ति है, चित्त अनुसघानात्मिका 
चृत्ति है और अहकार अभिमानात्मिका वृत्ति है । मे वृत्तियाँ वाहय ससार 
को प्रदाजित ( ज्ञान ) कराने वाली सव मृणप्रयान हैं। विमर्स्ध में सश्षय को 
उपन बर देते वाली प्रवृत्ति का नाम 'वृत्ति' है। वह मत का ही अपर स्वरूप 
है। जिस वृत्ति (मन) वर स्वरूप निश्चित है उसको वृद्धि बहते हैं । 
भने और उसके गुण 

यह मन ज्ञानेन्द्रिय भौर क्मेन्द्रिय का प्रेरक होने से उनका अधिपति है । 

उसका स्थान हृदयवमछ में है। मन, वयाकि वाह्य झत्दादियों में इन्द्रियो के बिता 
प्रदृत्ति नही होती, अत उसको आन्तर कहा गया है। इन्द्रियाँ जब अपने-अपने 
विपया में छमी होती है तच मन अच्छे-बुरे गुण-दोषा का विवेचन करता रहता है। 

मन के त्तीन गुण है, सत्य, रज और तम | सत्व गुण से वैराग्य, क्षमा तथा 
औदाय॑ आदि झात प्रवृत्तिया का उदय होता है, रजोगुण से काम, क्रोव, छोम, 
प्रथल भादि घोर वृत्तिया वी उत्तत्ति होती है, और तमोगुण से आलस्य, स्राँति 
तथा त्तद्रा जादि मूढ चृत्तिया बा जन्म होता है । 
पाँच क्मेंन्द्रियों की उत्पत्ति 

पाँच झृता का साधारण वाये (सव का बाय) है अन्त करण, और उतके 
प्रयेक अश के असाधारण कार्य (एक एक वा वार्म) का परिणाम है पाँच 
कर्मेच्चिय । आराझ्यादि पच्र तन्‍्मानाज़ा के थ्यप्टिल्प रजस्‌ अश्म से क्रमआझ वाकु, 
पपि, पाद, प्रायु और उपस्ध, इन पाँच कर्मचियों वी अलग-भछय उलत्ति होती 
है । जिस प्रवार पाँच ज्ञानेद्धियाँ, पांच महाभूता के सत्वगुणविश्विप्द ंध से 
असूत हुईं उसी अवार पाँच कमेंन्द्रियाँ रजोगुणविश्विप्ट अद्य से उत्पन हुईं। एक- 
एक भूत के एकनूक रजोभाग से एक-एक कमेंद्धिय उत्तत हुई $ 

क्रियाप्रधान होने वे कारण उनको 'कर्मेन््रियों कहा गया है ! वचन, आदान, 
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याँच प्राणो की उत्पत्ति 
आकाझादि पाँच रजोगुण भूता के पाँच अश मिलवर जब कारण बनते हैं 
तो उनसे प्राण की उत्पत्ति होती है। वह पाँच प्रकार का है प्राण, अपान, समान, 
उदान और व्यात | मन की इन पाँच क्रियाओं की भिनता के कारण प्राण के 
ये पाँच प्रकार बनते हैं । 
प्राण * जिसका स्वरूप वायु है, जिसका स्वभाव ऊपर जाना (ऊर्व्वगामी) 
है, और जो नासिका के अग्रभाग में अवस्थित है ।. 
अपान : जिसका स्वरूप वायु है, जिसका स्वभाव ऊपर जाना (ऊवब्वंगामी) 
है, और जो गुदा आदि में स्थित रहता है । 
समान : जिसका स्वस्प वाय्‌ है, नाडियो द्वारा अन का रस सारे झरीर में 
पहुँचाना जिसका स्वभाव है, और जो झरीर के मध्य में रहता है। 
उदान + जिसका स्वरूप वायु है, जो ऊध्वगामी है, और जिसका स्पान कंप्ठ- 
में है । 
व्यान : जिसका स्वभाव वायु की तरह है, जो नाडिया में विचरणशीछ है, 
और जिसका सारे शरीर में धर है । 
पाँच कर्मेंद्धिय और पाँच प्राणो का सयुकत रूप 'प्राणमय कोश कहलाता 
है, जो कि चैतन्य को आच्छादित किये रहता है । 
सूक्ष्म शरोर को रचना 
उक्त विज्ञानमय कोश, मनोमय कोश और प्राणमय कोश के[योग से सूक्ष्म 
शरीर की रचना हुई। पाँच ज्ञानेन्द्रिय, पाँच कर्में न्द्रिय, पाँच प्राण, एक बुद्धि और 
एक मन--हुछू मिलाकर ये सतह अवयव उस सूद्म शरीर में रहते हैं। 
उपनिषदो में उसको 'लिग' कहा गया है। उसमें इच्छा, ज्ञान और जिया, तीवो 
शक्ितियाँ विद्यमान रहती है । 
पंचोइ्त स्थूल भूतों फो उत्पत्ति 
पचीड्ृत भूतो का स्वरूप स्थूछ है | वह जड प्रद्ृति या माया का विकसित 
स्वरूप है। इन पचीझृत स्थूछ भूतो में ऊकमझ आकाश्म में झब्द, वायु में शिब्दः 
स्पर्श, अग्नि में शब्द, स्पशे, रूप, जल में झब्द, स्पश, रूप, रस, और पृथ्वी में 
शब्द, स्पर्श, रूप, रस तथा ग्रध अभिव्यव॑त होते है | इन्ही अभिव्यक्त पचक्ृत 
भूतो से तमझ स्थूछ, स्यूछतर और स्थूछतम कार्यों की उत्पत्ति होकर चौदह 
भुवनो से यूक्त इस 'ब्रह्माण्ड' की रचना और विभिन प्राणियों तथा पदार्थों की 
उत्पत्ति होती है 
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बयाज़ि वह जिया है। अत जज किया है वह करणजन्य होती है, अैस्न छेदन 
टिया । इसी प्रकार जन्‍्यान्य गुणा के सम्वन्ध में है । 

ये इच्धियाँ बहिमुख होती है, क्नतु व्भी-क्मी वें आन्तर विपया को भी 
ग्रहण करती है। उदाटरण * लिए काना को हाथ आदि से ढाँप लेने पर 
प्रापवायू तथा पेट को अग्नि का शाद सुदायी देंता है । 
बुद्धि मद चित्र अहयार दी उत्पत्ति 

उतने वाकाश्ादि पाता तन्‍्मानाओ के सुयुक्त सात्त्िक जज स वृद्धि, मन, 
चित और शट्कार नामऊ अन्तकरण को वृत्तिया का उत्पत्ति हाती है । बुद्धि 
निश्चयात्मित्य वृत्ति है, मन सकल्‍प विकत्पात्मिका वृत्ति हैं, चित्त अनुसघानात्मिका 
वृत्ति है और अहबार अभिमानात्मिक्ता वृत्ति है । ये वृत्तिया वाह्य ससार 
गो प्रकाशित ( ज्ञान ) कराने वाली सत्व गृणप्रधान हैं। विमर्श में सश्य को 
उत्पन बर देने बारी प्रवृत्ति का नाप्त वृत्ति है। वह मन का ही अपर स्वरूप 
है। जिस दृत्ति (मठ) वर स्वरूप निश्चित है उसवा वृद्धि बहने हैं। 
भन और उसके गुण 

यहू मन झानेद्दिय जौर वर्मेन्दिय का प्रेरक हाने से उनवा अधिपति है । 
उसका स्थान हृदययमर में है। मन, क्याकि वाह्य शदादियी में इद्रिया के विना 
प्रदेत्ति नही छाती, अत उत्तक्रो आन्तर बहा गया है। इन्थयाँ जब अपने-अपने 
बिपयी में लगी द्वोती हैं तय मन अच्छे-बुरे युण-दोपा का विवेचन करता रहता है। 

मन के तीन गुण हैं, सब, रज और तम । सत्व गुण से वैराग्य, क्षमा तथा 
औदार्म बादि बात प्रवूनिया का उदय होता है, रजोगुण से काम, तोध, हाम, 
अग्रत्व आदि धोर वृत्तिया की उत्पत्ति होती है, और तमोगुण से आलस्य, म्राँति 
तथा तद्रा भादि मूठ चूत्तिया बा जन्म होता है । 
पाँच फर्मेक्लियों की उत्पत्ति 

याँच भता वा साधारण कार्य (सब का कार्य) है अन्तकरण, जोर उनने' 
प्रशेक जद के झसावारण कार्य (एक एक का वार्य) का परिणाम है पाँच 
कर्मेन्द्रिय । आक्ाचादि पच तमानाओं के व्यप्टिरप रजसू अश्य स्त अ्मश बाज, 
पाथि, पार, पायु ओर उपस्य, इन पाँच कमेंखियां वी अठग-अल्ग उत्पत्ति हाती 
है। जिस प्रवार पाँच ज्ञानेन्द्रियाँ, साच महामूता वे सत्वयूणविशिप्ट अग से 
प्रमूत हुईं उसी प्रकार पाँच कर्मेन्द्रियाँ रजोगुणविश्विष्ट अद्य से उत्पन हुई । एक- 
एक भूत के एक-एक रजोसाग स एक-एक कर्मेल्विय उत्पन हुई । 

जियाप्रधात होने के वाएण उनका वर्मेन्द्रिय/ कहा गया है ! वचत, आदान, 
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पाँच प्रार्णों फो उत्पत्ति 
आकाशादि पाँच रजोगृण भूतो के पाँच अश मिलकर जब कारण बनते हैं 
तो उनसे प्राण की उत्पत्ति हाती है। बह पाँच प्रकार का है. प्राण, अपान, समान, 
उदान और ब्यान । मन की इन पाँच प्रियाआ की भिन्नता के कारण प्राण के 
ये पाँच प्रवार बनते हैं । 
प्राण * जिसका स्वरुप वायु है, जिसका स्वभाव ऊपर जानता (ऊध्बेगामी) 
है, और जो नासिवा वे अग्रभाग में अवस्थित है । 
अपान * जिसका स्वरूप वायु है, जिसका स्वभाव ऊपर जाना (ऊष्वंगामी) 
है, और जो गुदा आदि में स्थित रहता है । 
समान: जिसका स्वरूप वायु है, नाडियो द्वारा अन्न का रस सारे शरीर में 
पहुँचाना जिसका स्वभाव है, और जो शरीर बे मध्य में रहता है । 
उदान * जिसका स्वरूप वायु है, जा ऊरध्वंगामी है, और जिसका स्थान कण्ड 
में है । 
व्यान : जिसका स्वभाव वायु की तरह है, जो नाडिया में विचरणशील है, 
और जिसका सारे शरीर में घर है। 
पाँच कर्मेन्द्रिय और पाँच प्राणो का सयुक्त रूप 'प्राणमय कोश्न' कहलाता 
है, जो कि चैतन्य को आच्छादित विये रहता है । 
सूक्ष्म शरीर फी रचना 
उक्त विज्ञानमय कोश, मनोमय कोश और प्राणमय कोश के|योग से सूक्ष्म 
शरीर वी रचना हुई । पाँच ज्ञानेन्द्रिय, पाँच वर्म न्द्रिय, पाँच प्राण, एक बुद्धि और 
एक मन--कुछ मिकाकर ये सत्रह अवयव उस सूश्म धरीर में रहते हैं। 
उपनिपदो में उसको लिंग! कहा गया है। उसमें इच्छा, ज्ञान और जिया, तीना 
इाक्तियाँ विद्यमान रहती हैं । 
पचीकृत स्थूछ भूतों की उत्पत्ति 
पचीछृत भूतो का स्वरूप स्थूछ है । वह जड प्रद्ृति या भाया वा विकसित 
स्वरूप है । इन पचीहत स्थूछ भूता मे क्रमश आवाश में झब्द, वायु में शिव्द, 
स्पर्श, अग्नि में झब्द, स्पर्श, रूप, जल में शब्द, स्पशे, रूप, रस, और पृथ्वी में 
शब्द, स्पर्श, रूप, रस तथा गध अभिव्यक्त' होते हैं । इन्ही अभिव्यवत्त परत 
भूता से क्रमश स्थूछ, स्यूछतर और स्थूहूतम कार्यो की उत्पत्ति होकर चौदह 
भुवना से यूक्‍त इस ब्रह्माण्ड! की रचना और विभिन प्राणियों त़या पदार्थों की 
उत्पत्ति होती है । 


डे१३ अद्वेत वेंदान्त 


एक-एक स्थूछ देह में जहभाव से व्तंमाद तैजस जीव विश्व! कहछाया 
और देव, पशु, पक्षी, मनुष्य बादि उसके कई दर्य दन गये । तिजस” उनको इसलिए 
कहा गया कि बह अन्त करण से अमेद वा अभिमान करने वाला है । यह देहघारी 
जीव प्रत्यगात्मा को नही देख पाता और मनुप्वादि शरीरा को घारण करके योग्य 
चर्मों को करता हुआ देवादिका का झरीर प्राप्त करता है तथा अपने कर्मफ्छा 
को भोगता है। 
स्यूल शरोर को उत्पत्ति 
स्थूल भूता से चार प्रफार के स्थूल घारीर उत्पन्न होते हैं, जितके 
नाम हैं जरायुज, अण्डज, स्वेदन और उद्िभिज । इसकी 'अम्मय कोश कहते 
हैं। इन चारो प्रकार के स्थूछ शरीरो की समप्टि से घिरा हुआ चैतन्य, विश्व 
कहा जाता है । विश्व' और “ैश्वानर' में केवल उपाधिया की भिनता है; 
तात्विक दृष्टि से दोना में वही एक चैतन्य है ! 
सृष्दिज्ञान को अपेक्षा 
इस प्रतार यह दृष्यमान महान्‌ प्रपच उत्पन्न हुआ । यह दृश्यमान महान्‌ 
प्रपच, जिसकी परतो को सोलने के लिए ज्ञान की छुजी चाहिए , अविद्या और 
बन्नान से आवृत है । ईश्वर, सूत्रात्मा, वैश्वानर, ये भेद उपाधिया के हैं। विक्षेप 
शक्ति के कारण अज्ञाव से आवृत उस अधिप्ठान स्वरुप ब्रह्म में विभिनता और 
अनैकरसता दिखायी देती है । माया वी आवरण ओर विक्षेपर शक्तियों के परदा 
को ज्ञन की असि से फाड करके जब देसा जाता है ता स्वय ही एकरसता, एक 
भान चैतन्य ईदवर क्य स्वरुप दिखायी देता है । वही एकमात्र सत्ता है, जो सृष्टि 
के आदि में मो एकरस थो और महा अ्रल्य के वाद जब सारी सृष्टि विलय हो 
जाती है तब भी अखण्ड रूप से बनी रहती है । 
यह सृष्टि इंइवर का ही अपर रुप 
३ सभी इासस्त्र चत बाग में एकमत हैं कि ईश्वर ने द्वारा रचित सृष्टि के सभी 
पदार्य वास्तव में उसी के रुप हैँ। वहुस्‍्पा प्रजायेत' (मैं अनेव बन जाऊं); अर्थात्‌ 
भें अपने को अनेद रूपा में व्यक्त करूं । इस शृति में ईश्वर ने यह नहीं कहा है 
तिमे उत्पन्त करूँ । बल्कि यह वहा है कि मैं बत जाऊँ | इस श्रुति से यह 
स्पप्द हो जाता है कि यह साय दृश्य मैहा झपच घरीर, इन्दिय, सन बादि विभिन्न 
उपाधिया से उपहित उसी परमात्मा को अभिव्यक्ति है। आचाय॑ झकर में मी 
मनुष्य के इवास्५्प्रश्शास की भाँति ईइवर दे द्वारा इस सृध्टि वी उत्पत्ति बतायी 
है | इसी आाशय को दूसरी श्रुति में कहा गया है पहले शेवड सत्‌ (ईश्वर) 


भारतीय दर्शन ४१६ 


वा भ्रत्रिबिम्ब ही जीव कहलाता है। ब्रह्म वा प्रतिविम्व होने वे वारण जीवात्मा, 
ब्रह्म से भितर नही है । सुले आँगन में रखे हुए जरपूर्ण पात्र में प्रतिविम्बत सूर्य 
की आकृति, सूर्य से भिन्न नही है। ईश्वर को जीवा का झासक या नियन्ता और 

" जोबो को शासित कहा गया है, क्यावि ईश्वर माया वे शुद्ध सत्व से युक्त है, 
जब कि जीव, माया वी निद्वप्ट उपाधियों वाला है। दोना में ब्रह्म वी परमाथिक 
सत्ता विद्यमान है । विशुद्ध सत्व युवत्र यह ब्रह्म ईईबर कहलाता हैं थौर मलिन 
सत्व युक्त वही जीव हो जाता है | अविद्या (विकृत या मलिन सत्व) से बद् 
जीव के सीमित ज्ञान, सीमित शक्ति और झोक आदि गुणा, तथा मायायुक्त (शुद्ध 
सत्व से सयुक्त अविद्या) ईश्वर बे सर्वज़्ता, सर्वशक्तिमत्ता तथा आनन्दमयता 
आदि गुणों को निवाछ देने पर चेतना वा जो शद्ध रुप शेष रहता है वहू दोता 
में एक समान है। इसलिए जीव को भी पूर्ण ब्रह्म कहा जा सबता है! 
झक्राचार्य ने वहा है सर्वेषामेव नामरूपकृतकार्यकारणसधातप्रविष्ठाना जीवाना 
ब्रह्मत्वमाहु ” । वेदान्त वी दृष्टि से जीव और ईश्वर म ऐक्य वी स्थापना 
बा यह्‌ सिद्धान्त 'जहदयहल्लक्षणा' या भागलक्षणा' वे ्वारा बडे हो युवितयकत 
ढंग से समझाया गया है । 


ड्श्३ अद्ठेत चेदान्त 


एक-एक स्थूछ देह में अहभाव से वर्तमान तैजस जीव “विश्व” कहलाया 
और देव, पशु, पक्षी, मनुष्य आदि उसके कई वर्ग बन घये । तिजस” उनको इसलिए 
कहा गया कि वह अन्त करण से अभेद का अभिमान करने वाछा है । मह देहघारी 
जीव प्रत्यगात्मा को नही देख पाता और मनुष्यादि शरीरो को घारण करके योग्य 
कर्मों को करता हुआ देवादिकों का झरीर प्राप्त करता है तथा अपने कर्मफलों 
को भोगता है । 
स्पूल्न शरीर को उत्पत्ति 

स्थूछ भूतों से चार प्रकार के स्थूछ शरोर उत्पन्न होते हैं, जिनके 
नाम हैं : जरायुज, अण्डज, स्वेदद और उद्भिज । इसको अन्नमय कौश' कहते 
है। इन चारो प्रकार के स्थूछ शरीरो की समप्टि से घिरा हुआ 'चैतन्य', विश्व! 
कहा जाता है । विश्व” और “ैश्वानर' में केवल उपाधियों की भिन्नता है; 
तात्विक दृष्टि से दोनो में वही एक चैतन्य है ॥ 
सृष्टिज्ञान की अपेक्षा 

* इस प्रकार यह दृश्यमान भहान्‌ प्रपच उत्पन्न हुआ । यह दृश्यमान महात्‌ 

प्रपच, जिसकी परतो को खोलने के लिए ज्ञान की कुजी चाहिए , अविद्या और 
अज्ञान से आवृत है । ईश्वर, सूत्रात्मा, बैश्वानर, ये भेद उपाधियों के हैँ। विश्षेप 
झवित के कारण अज्ञान से आवृत उस अधिप्ठान स्वरूप ब्रह्म में विभिन्नता और 
अनेकरसता दिखायी देती है | माया की आवरण और विक्ेप शक्तियों के परदों 
को ज्ञात की असि से फाड करके जब देखा जाता है तो स्वयं ही एक्रसता, एक 
मात चैतन्य ईश्वर का स्वरूप दिखायी देता है। वही एकमात्र सत्ता है, जी सृष्दि 
के आदि में भी एकरस थो और महा प्रलय के वाद जब सारी सृष्टि विलय हो 
जाती है सब भी अखण्ड रूप से बनी रहती है । 
सह सृध्टि ईश्वर का ही अपर रूप 

सभी श्ञास्त्र इस धात में एकमत है कि ईश्वर के द्वारा रचित सृष्टि के समी 
धदार्भ वास्तव में उसी के रूप है। बहुस्पां प्रजायेत! (मैं अनेक बन जाऊं), भर्यात्‌ 
मैं अपने को अनेक रूपो में व्यक्त करूँ । इस श्रुति में ईश्वर ने यह नहीं कहा है 
कि सै उलन्न कह १ बल्कि यह वहा है कि मैं चक जाऊं १ छछ फुतलि से यह 
स्पष्ट हो जाता है कि यह सारा दृश्य भेह प्रपच शरीर, इन्द्रिय, मत आदि विभिन्न 
उपाधियों से उपहिंत उसी परमात्मा को अभिव्यक्ति है। आचार्य शकर ने भी 
अनुष्य के इवास;भ्रश्वास की भांति ईश्वर के द्वारा इस सृष्टि की उत्पत्ति बतायी 
है । इसी आझ्यय की दूसरी श्रुति में कहा गया है पहले केवल सत्‌ (ईश्वर) 
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का प्रतिविम्व ही जीव वहलाता है । ब्रह्म का प्रतिविम्ब हाने वे वारण जीवात्मा, 
ब्रह्म से भित नही है । खुले आँगन में रखे हुए जल्पूर्ण पात्र में प्रतिविम्बत सूर्य 
की आइति, सूर्य से भित नहीं है। ईश्वर वो जीवा का शासक या नियन्ता और 
जीवो को शासित वहा गया है क्याकि ईइवर माया के शुद्ध सत्व से युवत है, 
जब कि जीव, माया वी निदृप्ट उपाधियाः वाछा है। दाना में बहा वी परमायिक 
सत्ता विद्यमान है। विशुद्ध सत्व युवत यह ब्रह्म ईश्वर बहलाता हूँ भौर मलित 
सत्व युक्त वही जीव हो जाता है । अविद्या (विश्ृतत या मलिन सत्व) से बद्ध 
जीव के सीमित ज्ञान, सीमित शबित और झाव आदि युणा, ठया मायायुकत (शुद्ध 
सत्व से सयुक्त अविद्या) ईश्वर के सर्वज्ञता, सर्वेशवितमत्ता तथा आनन्दमयता 
आदि गुणों का निवाल देने पर चेतना वा जा शद्ध रुप झेप रहता है वह दाना 
में एक समान है। इसलिए जीव को भी पूर्ण ब्रह्म वहा जा सबता है । 
शकराचार्य मे बहा है सर्वेपामेद नामधपक्षतफार्यकारणसघातप्रषिप्ठाना जीवाना 
अह्मत्वमाहु ” । बेदान्त दी दृष्टि से जीव और ईश्वर म ऐव्य वी स्थापना 
बा यह सिद्धान्त 'जहृदजहल्लक्षणा' या भागतक्षणा' व द्वारा बडे हो युवितण्क्त 
ढंग स समझाया गया हैं। 

«बुद्धि के ऊपर पढे हुए ब्रह्म के इस प्रतिबिम्वरुप जीव का वास्तविक स्वरूप 
जानने के लिए ज्ञान की आवश्यक्ता है । वेदान्त में ज्ञानप्राप्ति के इस साधन 
को धृत्ति! कहा गया है। अन्त वरण के ज्ञानरुप परिणाम का/नाम वृत्ति! है । 
चृत्ति का प्रयोजन अविद्या की निवृत्ति है। वह दो प्रकार वी है. प्रमाझष और 
अप्रमारूप । यथार्थ ज्ञान को प्रमा और अयथार्थ (म्रम) ज्ञान का अप्रमा कहा 
गया है। इस वृत्ति के द्वारा ही प्रत्येक जीव जागृत, स्वप्न और सुपुप्ति, रन तीन 
अवस्था को प्राप्त हाता है। वृत्ति से हो मोक्ष और पुरुषार्थ की प्राप्ति होती 
है | घढादि के प्रतिबिम्व का या बुद्धि के ऊपर पड़े ब्रह्म के प्रतिविम्ब को ग्रहण 
करने की सामर्थ्यं स्वाभाविक नहीं है, वृत्ति के सम्बन्ध से है । उदाहरण के लिए 
दर्पण के सम्बन्ध के बिना दीवाल में सूर्य का प्रतिबिम्व नही दिखाय। देता, वल्कि 
दर्पण के सम्वन्ध से दिखायी देता है। इसी प्रकार जीव और चैतन्य (ईश्वर) 
का विपय से नित्य सम्बन्ध हाने पर भी वृत्ति के सम्बन्ध वे बिना बिंपय प्रकारित 
नहीं हो सकता है । हे 

ईश्वर 


माया में चेतन को छाया या आभास और माया वा अधिप्ठाप चेतन, दोनो 
को ईश्वर वहते हैं। वह्‌ ईश्वर मेघाकाश की तरह है | वह अन्तर्याम्री है, ब्याकि 
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एक-एक स्थूल देह में अहमाव से वर्तमान तैजस जीव -(विश्व' कहछाया 
और देव, पशु, पक्षी, मनुष्य आदि उसके कई वर्ग वन गये । तेजस” उनको इसलिए 
कहा गया कि वह अन्त करण से अभेद का अभिसान करने वाल है | यह देहवारी 
जीब प्रत्यगात्मा को नही देख पाता और मनुष्यादि शरीरो को घारण करके योग्य 
चर्मो को करता हुआ देवादिको का झरीर प्राप्त करता है तथा अपने कर्मफल्ञों 
को भोगता है| 
स्थूल वारोर को उत्पत्ति 

स्थूल भूदों से चार प्रकार के स्थूल शरीर उत्पन हीते हैं, जिनके 
नाम हैं . जरायुज, अण्डज, स्वेदत और उद्भिज । इसको 'अतमय कोश” कहते 
हैं। इन चारो प्रकार के स्थूछ शरीरो वी समप्टि से घिरा हुआ “चैतन्य, विश्व 
कहा जाता है | विश्व” और वैश्वातर' में केवछ उपाधियों वी भिन्ता है; 
सात्विक दृष्टि से दोनों में वही एक चेतन्य है ॥ 
'सृष्टिज्ञान की अपेक्षा 

इस प्रकार यह दुश्यमान महान्‌ प्रपच उत्पन्न हुआ । यह दृश्यमान महान्‌ 
अपच, जिसकी परतो को खोलमसे के लिए ज्ञान की कुजी चाहिए , अविद्या और 
अज्ञान से आवृत है। ईश्वर, सूत्रात्मा, वैश्वानर, ये भेद उपाधियों के हैं । विद्षेप 
शक्ति के कारण अज्ञान से आवृत उस अधिप्ठान स्वरूप ब्रह्म में विभिनता और 
अनेकरसता दिखायी देती हैं । माया की आवरण और विद्षेप शक्तियों के परदों 
को ज्ञान वी अर्सि से फाइ करके जब देखा जाता है तो स्वय ही एकरसता, एक 
मात्र चैतन्य ईश्वर का स्वरूप दिसामी देता है । वही एकमान रुत्ता है, जो सृष्ठि 
के आदि में भी एकरस थो और महा प्रल्य वे बाद जव सारी सूप्टि विलय ही 
जाती है तव भी अख़ण्ड रूप से बनी रहती है । 
यह सुध्टि ईइवर का ही अपर रूप 

सभी शास्त्र इस बात में एकमत है कि ईइवर के द्वारा रचित सृष्टि के सभी 
पदार्थ वास्तव में उसी के रूप हैँ । बहुत्मा प्रजायेत' (में अनेक वन जाऊं), अर्थात्त 
मैं अपने को अनेक रूपो में व्यक्त करें | इस श्रूति में ईश्वर ने यह नहीं कहा है. 
कक मै उत्यक्ष कहे ५ बल्कि यह पद है (कि 'णै चस बे * इत्त आुत्ि के पद 
स्पष्ट हो जाता है कि यह सारा दृश्य महा एपच शरीर, इन्द्रिय, मन आदि विभिन 
उपाधियों से उपहित उस्ती परमात्मा की अभिव्यक्ति है। आचाय शकर ने भी 
मनुष्य के श्वास,प्रश्वाप्त की भाँति ईइवर के द्वारा इस सूप्टि की उत्तत्ति बवायी 
है । इसी आशय को दूसरी श्रुति में कहा गया है पहले केवल सत्‌ (ईइवर) 
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का प्रतिविम्व ही जीव कहलाता है। ब्रह्म का प्रतिविम्व होने के कारण जीवात्मा, 
ब्रह्म से भिन्र नही है । खुले आँगन में रखे हुए जरूपूर्ण पात्र में प्रतिविम्बत सूर्य 
की आाइति, सूर्य से भिन्न नही है। ईश्वर को जीवो वा शासक या नियन्‍्ता और 
जीवो को झासित कहा गया हैं, क्याकि ईइवर माया के झुद्ध सत्व से युक्त है, 
जब कि जीव, माया की निकृप्ट उपाधियो वाछय है । दोनो में ब्रह्म की परमारयिक 
सत्ता विद्यमान है। विद्युद्ध सत्व युक्त यह ब्रह्म ईश्वर कहछाना है और मलिन 
सत्व युवत वही जीव हो जाता है । अविद्या (विश्वत था मलिन सत्व) से बढ्ध 
जीव के सीमित ज्ञान, सीमित शक्ति और शोक आदि गुणा, तथा मायायुकत (शुद्ध 
सत्व से सयुकत अविद्या) ईश्वर के सर्वज्ञता, सर्वशक्तिमत्ता तथा आनन्दमयता 
आदि गृणों को निकाल देते पर चेतना का जो शद्ध रूप ज्रेप रहता है वह दोगा 
में एक समान है। इसलिए जीव को भी पूर्ण ब्रह्म कहा जा सकता है। 
शबराचार्य ने कहा है सर्वंधामेद नामरूपकृतकार्यकारणसधातप्रविष्टाना जीवाना 
ब्रह्मत्वमाहु ” । वेदान्त की दृष्टि से जीव और ईइवर म ऐक्य वी स्थापना 
का यह सिद्धान्त 'जहदजहल्लक्षणा' या 'भागरक्षणा' क हारा बडे ही युउ्तियकत 
ढंग से समझाया गया है। 
बुद्धि के ऊपर पडे हुए ब्रह्म के इस प्रतिविम्बरूप जीव का वास्तविक स्वरुप 
जानने के लिए ज्ञान की आवश्यकता है ॥ वेदान्त मे ज्ञानप्राप्ति के इस साधन 
को 'बृत्ति' कहा गया है । अन्त करण के ज्ञानरूप परिणाम का“्नाम वृत्ति! है। 
वृत्ति का प्रयोजन अविद्या की निवृत्ति है । वह दो प्रकार की है प्रमाख्प और 
अप्रमारूप । यथार्थ ज्ञान को प्रमा और अयथार्थ (स्रम) ज्ञान को अप्रमा कहा 
गया है। इस दुत्ति के दा ही प्रत्येक जीव जागृत, स्वप्न और सुपुप्ति, इन तीन 
अवस्थाओ को प्राप्त होता है । वृत्ति से ही मोक्ष और पुरपार्थ की प्राप्ति होती 
हैं । घटादि के प्रतिविम्ब को या बुद्धि के ऊपर पढे ब्रह्म के प्रतिविम्ब को ग्रहण 
करने की सामर्थ्य स्वाभाविक नही है, वृत्ति के सम्बन्ध से है। उदाहरण के लिए 
दर्पण के सम्बन्ध के विना दीवाल में सूर्य का प्रतिविम्य नहीं दिखायो देता, बरिक 
दर्पण के सम्बन्ध से दिखायी देता है। इसी प्रकार जीव और चैतन्य (ईश्वर) 
का विपय से नित्य सम्बन्ध हाने पर भी वृत्ति के सम्बन्ध के बिना विषय प्रकाशित 
नही हो सकता है । & 
ईइवर 
माया में चेतन की छाया या आभास और माया का अधिप्छूत चेतन, दोनो 
वो ईश्वर कहते हैं। वह ईर्वर मेघाकाश की तरह है । बह अन्तर्यामी है, क्योकि 
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सबने अन्दर वह प्रेरणा करता है । वह सदामुक्‍्त ( ित्यमुक्त) है, क्याति' उसका 
स्वरुप आवृत नहीं हैं जोर उसको जन्म-मरण के बन्‍्वना वी प्रतीति नहीं ह्वाती । 
बह सर्वेज्ञ है, जर्थातू सब पदार्थों वा ज्ञाता है 
'इइबर और जगत्त्‌ 
उत्पत्ति और विजय, दाना का कर्ता हाते के कारण ईश्वर, जगत्‌ प्‌ वा कारण 

(यानि) कहलाता है $ उत्पक्ति जौर विजय वा बर्य आविर्भाव और तिरामाव 
है। बह ईइवर अपने में विल्‍यित्त समस्त जगत्‌ को, प्राणिया के कर्मों के अनुसार, 
आविर्भुत करता है और वही ईश्वर प्राणिया वे वर्मो वे क्षीण हा जाने पर सारे 
संसार का अपने भीतर ठिपा रुता है । थे सृष्टि और प्रल्य ऐस ही है, जैसे 
रात दिन या जाम्रत-सुपुष्ति । 
ईश्वर जगदाकार में परिणत होता है 

अद्वत की दृष्टि से ईश्वर वा अद्वितीय और निरवयब माना गया है ! अत 
आविर्भाव और तिराभाव का आद्यम आरम और परिणति नहीं है। ईश्वर, जयत्‌ 
ची अछग से रचता नही करता है, वल्कि इस जगत की उत्पत्ति वैसे ही होती है, 
जैसे सीप में चाँदीऔर स्वर्ण में आमूपण की उत्पत्ति होती हैं। वह एक ही 
ईश्वर जड तथा चेतन दाना प्रकार के पदार्था बा उपादानदारण है । 

वातिकार सुरेश्वराचार्य ने जड और चतन का कारण परमात्मा का माना 
है, ईपकर का नहीं । वह परमात्मा भावना (सस्कार), ज्ञान (दवताध्याव) और 
धर्मा (पुण्यापुण्य) थे वारण जय तम प्रघान होना है तव देहा (छेत्रा) वा वारण 
होता है जब चित्रघान हाता है तब चिदात्माआ वा वारण हाता है । 
ईइबर और ग्रह 

जिस प्रकार जीव और कूटस्थ का अन्यीन्याष्यास है उसी प्रयार ईश्यर 
ओर ब्रद्धा वा अन्योस्याध्यास' सिद्ध है । सत्य ज्ञान अनन्त-स्वत्प ब्रह्म ते आजाश, 
चायु, अग्नि, जट, पृथिवी, जीपधि, अन, देह--थे सब उत्पन हुए है, ऐसा श्रुति में 

इसोलिए बहा गया है कि ईश्वर और प्रह्म वा अन्यीन्याब्याय सिद्ध है। जैसे मॉडी 

ल्‍ूगा वस्त्र, घाटने से गफ (एवाकार) हो जाता है उत्ती प्रकार जवान्याध्यास 
रूप यह ईब्वर भी श्राति क कारण ईश्वर के साथ एक हा दाता है । 

इसीलिए जो छोग खान ह वे ब्रह्म औौर ईइ्यर वे भेद वा नहीं पहचान 
पात | ब्रह्म असम है और यह मायाची सहरवर जयत्‌ का वारण । अताद मायाबी 
ईब्यर जपतू की रचना वरता है और इस जगत्‌ में जीव, साया दे वस में हपर 
चन्दी बना रहता है । बहा, जगत्‌ का रूप्टा नहीं है। 


कं 


आरतीय दर्क्षन ड२० 


शरीर य आत्मानमन्तरो यमयत्येष त आत्मान्तर्याम्यमृतु:” अर्थात्‌ जो परमेश्वर 
आत्मा में ठहरा हुआ आत्मा से भिन्न है, उसको यह आत्मा नही जानता है और 
जिस परमेश्वर वा आत्मा झरीर है, वह आत्मा वे अन्दर है तथा आत्मा का नियमन 
करता है, अन्तर्यामी है, अमृत है । 

जो ब्रह्म इस जगत्‌ का आधार हैं वही आत्मा है। आत्मा को ब्रह्म का अश 
नही कहा जा सकता है, क्योकि ब्रह्म तो असण्ड है (न हि आत्मनोष्न्यत्‌, «« 
ताप्रविभवतदेशकाल भूते भवत्‌ भ्रविष्यद्व! वस्तु विद्ते) | आत्मा के अतिरिक्त 
इस ससार में कुछ है ही नहीं । यट सारा जमत्‌ ही आत्मा है | वह देश काछू वी 
परिधियो से विमुक्त है । 
आत्मा का स्वरूप 

आत्मा आनन्दस्वरूप है, ज्ञानस्वर्प है, सत्‌ है, कूटस्थ है, नित्य, शुद्ध, बुद्ध, 
मुक्त, ज्ञाता आदि सव बुछ भी वही है ५ ज्ञेवरूप जगत्‌ में आत्मा ज्ञातारूप है। 
जाग्रत, स्वप्न और सुपुप्ति, इन तीनो अवस्थाआ में उसकी अखण्ड सत्ता एक जैसी 
रहती है। जाग्रत अवस्था में मनुष्य शरीर और इन्द्रियो को ही अपना वास्तविक 
रूप समझता है। स्वप्तावस्था मे भी उसका स्मृति सस्कारजत्य विपय-शान 
थना रहता है; किन्तु सुपुप्तावस्था में उसका ज्ञातृत्व भाव विलुप्त हो जाता हैं । 
उसे कुछ भी ज्ञात नहीं रहता । इस सुप्तावस्था में भी चतन्य बना रहता है और 
जय नीद से उठकर मनुप्य यह अनुभव करता है कि उसने अच्छे-अच्छे स्वप्न 
देखे, वह बडे सूख से सोया, तो उसका साक्ष्य चैतन्य ही है । इस प्रकार वी सुपुप्ति 
में भनुप्य जब आनन्द ही आनन्द का अनुभव करता है, विषयो बी छिप्सा से 
मुक्त रहकर सुख का अनुभव करता है तो वह शुद्ध चेतन्य आत्मा के अनन्त आनन्द 
थी ही एक झलक मान है। तित्तिरीय उपनिपद्‌” (भूग० ७) में इस आनन्दमय 
ब्रह्म का स्वरूप अकित करते हुए छिखा है कि “ब्रह्म वो आनन्दस्वरूप जानता 
चाहिए । उस आनन्दमय ब्रह्म से ही यह प्राणिमय जगत्‌ उत्पन हुआ है, उसी में 
यह स्थिर हैं और अनन्त काछ तक आनन्द का उपभोग कर वाद में उसी में समा 
जाता है (आनन्दो ब्रह्मेत्ति व्यजानात्‌ | आनन्दादयेंद खल्विमानि भूतानि छायन्ते । 
आनन्देव जातानि जोवन्ति । आनन्द स्त्यभिसविदन्तीति) । 

इसलिए वह सत्‌ है और उसकी सत्ता तीनो 'कालो, तीन अवस्थाओ में एक 
जैसी बनी रहती है | जन्म-मृत्यु से वह रहित है । वह घर्म-अथर्म से भी मुक्त 
है। वह नती भोकता है न बर्ता ही। यह भोवतृत्व ओर कतुत्व सविद्या के 
परिणाम हैं, जो मायापरिच्छिन जीव में पाये जाते हैं। जय आत्मा अविद्या वी 


४१७ अई्ठैत बेदान्त 


सवके अन्दर वह प्रेरणा करता है। वह सदामुक्‍्त (नित्यमुक्त) हैं; बयोवि' उसवा 
स्व्ष्प आवृत्त नही है और उसको जन्म मरथ के बत्वना की प्रतीति नही होती । 
वह सर्वज्ञ है, अर्थात्‌ सब पदार्थों का ज्ञाता है । 
'ईदवर और जयत्‌ 

उत्पत्ति और विलय, दोना का क्ता हादे के कारण ईश्वर, जगत वा कारण 
(योनि) रुहराता है | उत्पत्ति और विलय का अर्थ आविर्भाव और तिरोभाव 
हैं । यह ईश्वर अपने में विकषृयित समस्त जपत्‌ को, प्राणिया वे कमों वे अनुसार, 
आविर्भूत करता है और वही ईव्वर प्राणियो के कर्मों के क्षीण हा जाने पर सारे 
ससार को अपने भीतर छिपा छेता है । ये सृष्टि और प्रर्य ऐसे ही हैं, जैसे 
रात-दिन या जाग्रत-सुपुष्ति । 
ईइबर जगदावार में परिणत होता है 

अद्वैत वी दुष्टि स ईदवर बप अद्वितीय और निरवयव माना गया है । अत 
आविभोब और तिरोभाव का आश्रय आरभ ओर परिणति नही है| ईश्वर, जगत्‌ 
की अछग से रचना नही करता है, बल्कि इस जगत्‌ की उत्पत्ति वैसे ही होती है, 
जैंस सीप में चाँदीऔर स्वर्ण में आभूषण की उत्पति हाती है। वह एवं ही 
ईश्वर जड़ तथा चतन दोना प्रगार के पदार्थों वा उपादानकारण है । 

घातिकवार सुरेश्वराचार्य ने जड पैर चेतत का कारण परमात्मा का भाना 
है, ईश्वर वा नही । वह परमात्मा भावना (सस्कार), जात (दवताव्यान) और 
कर्मों (पुण्यापुष्य) वे कारण जब तम प्रधान हीता है तन दहा (क्षेत्र) का वारण 
हाता है जब चित्पवान हाता है तब चिद्रात्माओं का कारण हाता है । 
ईश्वर और ब्रह्म 

जिस प्रवार जीव और वटस्थ का 'अन्योन्याध्यासँ है एसी प्रयार ईइ्यर 
और ब्रह्म वा अन्योयाध्यास' सिउ है! सत्य-ज्ञान अनन्त-स्वरूप बह से आरा, 
चायु, अग्नि, जट, पुधिवी, औपतनि, शन, देह--थे सब उत्पन्न हुए हैं, ऐसा श्रृति में 
इसीलिए कहा गया है कि ईश्वर और ब्रह्म वा अन्यो पा यास सिद्ध है। जैसे माँडी 
लगा वस्त्र, घोटने स यप (एक्ावार) हा जाता है उसी प्रवार अन्योनन्‍्याध्यास 
रुप यह ईश्वर भो ग्राति वे कारण ईश्नर के साथ एवं हा जाता है । 

इसीलिए जा लाग प्रात हैं वे ब्रह्म और ईश्वर ये भेद वा नहीं पहचान 
चाते । ब्रह्म असग हैं और यह मायावी महश्वर जयत्‌ का कारण अतएव मायावी 
ईश्वर जग? की रचना वरता हैं ओर इस जगत्‌ में जीव, माया वे बस में दवर 
अन्दी दाग रहता है । ब्रह्म, जगत्‌ वा सप्दा नही है । 


भारतीय दर्शन ४२० 


बरीर॑ य आत्मानमन्तरो यमयत्येष त॑ आत्मान्तर्यास्यमृत-” अर्थात्‌ जो परमेश्वर 
आत्मा में ठहरा हुआ आत्मा से भिन्न है, उसको यह आत्मा नहीं जानता है और 
जिस परमेदवर का आत्मा झरोर है, वह आत्मा के अन्दर है तथा आत्मा का नियमन 
करता है, अन्तर्यामी है, अमृत है ।' 

जो ब्रह्म इस जगत्‌ का आबार है वही आत्मा है। आत्मा को ब्रह्म का अश 
नहीं कहा जा सकता है, क्योकि ब्रह्म तो जखण्ड है (न हिं आात्मनोष्यत्‌, «« 
तत्रविभक्तदेशकाल भूते भवत्‌ भविष्यद्ा वस्तु बिचते) । आत्मा के अतिरिक्त 
इस ससार में कुछ है ही नही । यह सारा जगत ही आत्मा है) वह देश काछू की 
परिक्षियों से विमुबत है 
आत्मा का स्वरूप 

सात्मा आनन्दस्वरूप है, ज्ञानस्वरूप है, सत्‌ है, कूटस्थ है, नित्य, शुद्ध, बुद्ध, 
मुक्त, ज्ञाता आदि सब कुछ भी वही है । ज्ञेयरूप जगत्‌ में आत्मा ज्ञातारूप है । 
जाम्रत, स्वप्न और सुपुप्ति, इन तीनो अवस्थाआ में उसकी अखण्ड सत्ता एक जैसी 
रहती है। जाग्रत अवस्था में मनुष्य शरीर और इन्द्रियो वो ही अपना वास्तविक 
रूप समझता है। स्वप्नावस्था में भी उसका स्मृति सस्वारजत्य विपय-शञान 
चना रहता है; किन्तु सुपुप्तावस्था में उसका ज्ञातृत्व भाव बिलुप्त हो जाता है। 
उसे कुछ भी ज्ञात नहीं रहता । इस सुप्तावस्या में भी चैतन्य बना रहता है और 
जब नींद से उठकर मनुप्य यह अनुभव करता है कि उसमें जच्छे-अच्छे स्वप्न 
देखें, वह बडे सूख से सोया, तो उसका साक्ष्य चैतन्य ही है । इस प्रकार बी सुपुप्ति 
में मनुष्य जब आनन्द ही आनन्द का अनुभव करता है, विपयो वी लिप्सा से 
मुक्त रहकर सुख का अनुभव करता है तो वह शुद्ध चैतन्य आत्मा के अनन्त आनन्द 
जी ही एक झलक मात्र है। 'तैत्तिरीय उपनिषद्‌' (भूग० ७) में इस आनन्दमय 
ब्रह्म का स्वरूप अक्ति करते हुए छिखा है कि अ्रह्म को आनन्दस्वरुप जानना 
चाहिए । उस आवन्दमय ब्रह्म से ही यह प्राणिमय जगत्‌ उत्पन्न हुआ है, उसी में 
यह स्थिर हे और अनन्त बाछ तव' आनन्द का उपभोग कर बाद में उसी में समा 
जाता है! (आजन्दो ब्रह्मेति व्यजानात्‌ | आनन्‍्दादूयेव खल्विमानि भूतरनि जायस्ते 
आनन्देन जातानि जीवन्ति | आनन्द अत्यभिसविद्वन्तीति) । 

इसलिए बह सत्‌ है और उसवी सत्ता तोनों काछा, तीन अवस्याआ में एक 
जैसी बनी रहती है । जन्म-मृत्यु से वह रहित है । बह धर्म-अबर्म से भी मुक्त 
है। वह न तो भोकता है न कर्ता ही । यह भोकतृत्त और बतुंत्व व्मविद्या वे 
परिणाम है, जो मायापरिच्छित जीव में पाये जाते हैं। जब आत्मा अविद्य की 


डर अद्वेत बेदास्ता 


डे से मुक्त होता हैं तो उसको जीव कहा जाता है। जात्मा ही ब्रह्म 
जैंसे स्वप्न का अविप्ठान, साक्षी चेतन है और वही स्वप्न का द्रष्टा भी है 

उसी प्रवार वही स्वप्त बा अधिप्ठान और आवार भी है। 

आत्मा के गुण 

इच्छा, हैप, प्रयत्न, धर्म, अधर्म, सुख, दुष्व और उसने सस्वार ये आठ गुण 
आत्मा में चेतता वी भाँति निवास बरते हैं ये गुण अदृप्ट के प्रनाप से उत्पन 
हते हैँ और अदृष्ट का क्षय हा जाने पर वे भी नप्ट हा जात हैं। ज्ञानगुण वाला 
हाने के कारण तथा इच्छा-देष आदि से युक्त होने वे बारण आत्मा, चेतन है $ 
वह धर्म-अधर्म का वर्ता और सुख-दु खादि वा भाउता है । कर्ता और भावना हाने 
के कारण आत्मा, ईश्वर नही है । 

अन्य दर्शनों का आत्माविषयक मन्तव्य 

भारतीय दर्शन शाखाज में आत्मतत्त्व का विवेवन अनेक दृष्टिया से क्या 
गया है। अद्वैत वेदान्त के आचार्यों ने इस सम्बन्ध में जो मौलिक विचार भ्रस्तुत 
किये हैं के बडे महत्वपूर्ण हैं ! उन्होने प्राय सभी पूर्ववर्तो मतों का खण्डन करके 
एक भिन्न मत को स्थापना की है । यहाँ हम विभिन्र दर्शना कै आत्म विपयक 
भत्त और बद्वित की दृष्टि से उनके खण्डन का तमश विवरण प्रस्तुत करते 
है । 
घार्वाक्‌ (लोझकायतिक) 

चार्वावः मत के अनुयाग्रियों ने आत्मा से देह वी एकता का समन करते 
हुए ये युक्ततियाँ प्रस्तुत की हे 

(१) 'अह! बुद्धि का विषय आत्मा है । मे मनुप्य हैं, में स्पूल हैं! आदि 
में मनुप्यत्व आदि धर्मविश्विप्ट, स्थूल दह वी अह प्रतीनि का विषय है। अत 
देह दही आत्मा है । 

(२) छोऊ मे व्याप्त पस्म प्रतीति का विषय आमा है । इसी लिए सनुप्य 
यो स्त्री, धन आदि विपय प्रिय है क्योकि वे इस देह वे उपकारक हैं। अतएव 
यह देह ही वरम श्रीति का वियय होने से आत्मा है । 

(३) उस देहर्प आत्मा वी स्वान, मजन, वस्मामूषण, भोजन और शगार 
जआादि भोग ही परम पुर्पाये है । 

(४). मरण ही मोक्ष है। प्रत्यक्ष ही प्रमाण है । 

(५) थुतिया में भी वाणी आदि इच्द्रियो वो सवाद विवाद वरते सुना गया 


भारतीय दर्शन डेश्ड 


किया जायगा तो यह शून्य है” इस कथन का आवार वन ही नहीं सकता है । 
इसलिए शून्य के साक्षी रूप में भी आत्मा की सत्ता स्वयस्तिद्ध है । 

“हू जगत्‌ आगे असत्‌ था यह श्रुतिवाक्‍य शून्य का प्रतिपादक नहीं है, 
बल्कि यह उन दर्शन-सिद्धान्तों का निषेघ करता है, जिनके अनुसार प्रागूमाव 
आदि को जगत्‌ का कारण माना गया है । 
अणुपरिमाणवादी जेन 

अणुपरिमाणवादी जैन दर्शनकारो का मत है कि यह आत्मा, वाल के हजारहवें 
भाग के बराबर शूक्ष्म है और वही समस्त नाड़ियों में सचरित है ॥ आत्मा के 
अणु हुए बिना नाडियो का सचार सभव नही है । 

इसी मत के समर्थन में उन श्रुतियों को प्रमाणरूप में उद्धृत किया गया है, 
जिनमें वहा गया है कि यह आत्मा अणु से अत्यन्त अणु है, सूक्ष्म से भी अत्यन्त 
सूद्ष्म है', अथवा वह जीव इतना सूक्ष्म हैं कि वाल के अग्रभाग के सौ टुकडे किये, 
जाय और उनमें भी एक-एक के सौ भाग करके जितना अश्ञ बने, उसके बराबर है। 
खण्डन 

जिन श्रुतियो के आधार पर आत्मा को अणुपरिमाणी सिद्ध किया गया है, 
वस्तुत. उनका तात्पें यह है कि स्थूलबुद्धि पुरप के लिए वह अणु की भाँति दुश्ञेय' 
है । श्रुतियो का उद्देश्य तो आत्मा को व्यापकता का प्रतिपादन करना है। 
सध्यमपरिसमाणवादी जेन 

मध्यम परिमाणवादी दिग्रम्बरीय जैनाचारयों वा मत है कि आत्मा, मध्यम 
परिमाण वाला है । उदाहरण के लिए जैसे देह के अवयवभूत, दो हाथो का कुर्ते 
में प्रवेश हो जाने से सारी देह का कूर्ते में प्रविष्ट होना माना जाता है, वैसे ही 
आत्मा के सूक्ष्म अवयवों का नाडियों में सचार होने से यह माना जाता है कि 
आत्मा, नाडियो से सचरित हो रहा है । 
स'डन 

बेदान्तियो के मत से जितनी भी सावयव वस्तुएं हैं वे घट की तरह नाशवानू 
है । यदि आत्मा को सावयव माना जायगा तो आत्मा वी नाशवत्ता सिद्ध होती 
है, और इस प्रकार 'कृतनाश तथा 'अकृताम्यागर्मा दोपों वा उपशमन न हो 
सकेगा। अजित पाप-पुण्यो का उपभोग किये बिता द्वी नष्ट हो जाना कतनाझ 
और न किये गये पाप-पुण्यो का उपभोग कताम्यागर्मा कहछाता है । 

इसलिए आत्मा न तो अणु है और न मध्यम ही । वह महत्पर्माण बाढा 
(महान्‌ ) अथवा विभु है । वह आकाश की भांति सर्वेतगामी और निरवयव है । 


डर गईँत बेदान्त 


उपाधि से मुक्त होता है वो उसको जीव कह जाता है। आत्मा ही बहा 
है। ट 

जैसे स्वप्न का अधिप्ठान, साक्षी चेतन है और वहों स्वप्त का द्रष्ट भी है 
उसी प्रकार वही स्वप्म का अधिप्ठान और आधार भी है । 
आएणा के गुण 

इच्चा, द्वैप, प्रयत्न, धर्म, अधमे, सुख, दु ख और उनके सस्कार ये आठ गृण 
आत्मा में चेतना की भाँति निवास करते हैं ये गुण अदृष्ट के प्रताप से उत्पत 
होते हैँ और अदृष्ट वा क्षय हो जाने पर थे भी नप्ट हो जाते हैं । ज्ञानगुण वाला 
होने के कारण तथा इच्छा-देप आदि से युक्त होने के कारण आत्मा, चेतन है । 
वह धर्में-अधर्म का कर्ता और सुख-दु.खादि का भोकता है | कर्ता और भोकता हीने 
के कारण आत्मा, ईश्वर नही है । 
अन्य दर््षंबों का आत्माविपयक भन्तव्य 

भारतीय दर्शन शाखाओं में आात्मतत्त्व का विवेचन अनेक दृष्टियो से किपा 
गया है। अद्व॑त वेदान्त के आचार्यो ने इस सम्बन्ध में जो मौलिक विचार पप्रस्तुत 
किये हैं थे बडे महत्वपूर्ण हैं । उन्होने प्रायः सभी पूर्ववर्ती मतो का खण्डन,करके 
एक भिन्न सत की स्थापना की है । यहाँ हम विभिन दर्शनों के आत्म-विषयक्त 
मत और अद्ैत की दृष्टि से उनके खण्डन का तमश« विवरण भ्रस्तुत करते 
हैँ । 
चार्बारू (लोकापतिक) 

चार्वाक मत के जनुधायियों ने आत्मा से देह वी एकता का समर्थन करते 
हुए ये युवितयाँ प्रस्तुत की हैं : 

(१) 'अह! बुद्धि का विषय आत्मा है । में मनुष्य हैं, में स्यूछ हैं आदि « 
में मनुप्यत्म आदि घ्मेविशिष्ट, स्थूछ देह की अह' प्रतीदि का विषय है। जतः 
देह ही आत्मा है । 

(२) छोऊ में व्याप्त परम प्रतीति का विपय आत्मा हैं। इसी लिए मनृप्य 
को सनी, घन आदि विषय .प्रिय हैं क्योकि वें इस देह के उपकारक हैं । अतएंब 
यह देह ही परम प्रीति का विषय होने से आत्मा है। 

(३) उस देहरूप आत्मा दा स्ताव, मजन, वेस्त्रामूपण, मोजन और छूगार 
झादि भोग ही परम पुरुष है । 

(४) मरण ही मोक्ष है। प्रत्यक्ष ही प्रमाण है। ४ 

(५) श्रुतियों में भी वाणी आदि इन्द्रियो को सवाइ-विवाद करते सुना गया 


भारतीय दर्शन डशड 


किया जायगा तो यह शूत्य है! इस कथन वा आधार बन ही नहीं सकता है। 
इसलिए शून्य के साक्षी रूप में भी आत्मा वी सत्ता स्वयसिद्ध है । 

“यह जगत्‌ आगे असत्‌ था' यह श्युतिवावय छून्य वा प्रत्तिपदक नही है, 
बल्कि यह उन दर्शन-सिद्धान्तों का निषेघ करता है, जिनके अनुसार प्रागूभाव 
आदि को जगत्‌ का वारण माना गया है 
अणुपरिमाणवादी जैन 

अणुपरिमाणवादी जैन दशेनकारो वा मत है वि यह आत्मा, वाल के हजारहवें 
भाग के बराबर शूक्ष्म है और वही समस्त नाडियो मे सचरित है। आत्मा के 
अणु हुए बिना नाडियो का सचार सभव नही है । 

इसी मत के समर्थन में उन श्रुतिया को प्रमाणरुप में उद्धृत क्या गया है, 
जिनमे कहा गया है कि “यह आत्मा अणु से अत्यन्त अणु है, सूक्ष्म से भी अत्यन्त 
सुधम है', अथवा बहू जीव इतना सूक्ष्म है कि वाल बे' अग्रभाग बे सौ टुबडे किये, 
जाय और उनमें भी एक-एक के सौ भाग करके जितना अश् बने, उसके बराबर है। 
खण्डन 

जिन श्रुतियों के आघार पर आत्मा को अणुपरिमाणी सिद्ध क्या गया है, 
चस्तुत उनका तात्पयें यह है कि स्थूलबुद्धि पुष्प के लिए वह अणु की भांति दुशेय 
है । श्रूतियों का उद्देश्य तो आत्मा वी व्यापक्ता का प्रतिपादन करना है । 
मध्यसर्परिसाणवादी जैन 

मध्यम परिमाणवादी दिगम्बरीय जैनाचार्यों का मत है कि आत्मा, मध्यम 
परिमाण वाला है । उदाहरण वे लिए जैसे देह के अवयवभूत, दो हाथो वा बूर्ते 
में प्रवेश ही जाने से सारी देह का कूतें में श्रविष्ट होना माना जाता है, वैसे ही 
आत्मा के सू्म अवयवों का नाडियो में सचार होने से यह माना जाता है कि 
आत्मा, नाडियो में सचरित हो रहा है । 
खण्डन 

वेदान्तियों के मत से जितनी भी सावयव वस्तुएँ हैं वे घट की तरह नाशवाम्‌ 
है | यदि आत्मा को सावयव माना जायगा तो आत्मा की नाक्षवत्ता सिद्ध होती 
है, और इस प्रकार कृतनाश तथा अरृताम्यागरभ दोषो वा उपशमन न हो 
सबेगा। अजित पाप-पुण्यो का उपभोग किये बिना ही नष्ट हो जाता शतताश' 
ओर न किये गये पाप-युष्यो का उपभोग 'कताम्यागम! कहछाता है ॥ 

इसलिए आत्मा न तो अणु है और न मध्यम ही । वह महत्परिम्ाण वाछा 

(महान्‌) अथवा विभु है। वह आकाश की भाँति सर्वेत्रामी और निर्यव है । 


श्र नहँत बेदात 
बह) विचार 


झावरमत बा दार्जनिक सिद्धान्त अद्व॑तवाद” के नाम से प्रसिद्ध है। एस 
सिद्धान्त के अनुसार यह स्परा विश्व-प्रपच एक ही अद्वितीय तत्व में अस्तर्भन, 
स्थित और प्रकाशित है। इस अद्विनीय तत्त्व ब्रह्म के अतिरिक्त इस ससार में 
कमी की सत्ता नहीं हैं। वही सारे दृश्यमान जगत को प्रकाशित वरने बाटा, 
स्वयश्नवाश, अनन्त, अखण्ड, अनादि, अविनाशी, चतनम्वरुप और आनन्दमय 
है । अनेक उपायिया म॑ विव्तित हाफर अनेक प्रकार क॑ जड (माया अविद्या) 
तथा चेतन (जीव) पदार्थों में वही दिखायी देता है। वह अनुमान थ सिद्ध नहीं 
होता, बल्कि शादप्रमाण द्वारा ही उसको जाना जा सबता है। उसके अस्तित्व वा 
सिद्ध करने की भी आवश्यवता नहीं है, क्याकि नात्मा वे अस्तित्व से ही ब्रह्म 
का अस्तित्व स्वत सिद्ध है (सर्वस्पात्मत्वात्‌ ब्रह्मास्तित्वम्िद्धि ) । उसवे अस्तित्व 
के प्रमाण थुत्तियाँ हैं । 

यह संसार असत्य, जठ और दु खात्मक है, जब ढछि ब्रह्म सत्‌, चित्‌ और 
आनन्दस्वरूप है। वह सत्‌' है, अर्थात्‌ अपने निश्चित रूप से कभी भी व्यभिचरित 
नही होता । बह चित” है, अर्थात्‌ ज्ञानस्वरूप चैतय हाने के कारण वह सदा 
श्रवुद्ध' है । पूर्णकाम होने के कारण वह आनन्दमय' है / इस सृष्टि के' पहले भी 
वही था, इस सृष्टि की सत्ता में भी वह है और इस सृष्टि वी ल्‍्ष्यावस्था में भी 

बहू रहेगा | जैस मिट्टी स बने बरतेन मिट्टी पे विषारमात्र हैँ उत्ती प्रकार यह 

संसार भी ब्रह्म का वियत है । उसदो अदाटमनसागाचर कहा गया है । ज्ञाता, 
सेय और ज्ञान वी तिपुटी स रहित वह अनन्त, अखष्ट चैतन्यस्वरूप है । 
बह पा तदस्म और स्वस्प हक्षय 

भगत्पाद झबराचार्य ने दो दृष्टिया से ब्रह्म वा विचार किया जाना बताया 
है. (१) व्यावहारिक दृष्टि से और (२) पारमायितर दृष्टि से। एक का झप राचार्य 
ने ब्रह्म का सटस्थ लक्षण और दूसरे वो स्वरप्र ऊक्षण वहा है। व्यावहास्वि 
दृष्टि से यह जगत्‌ और इसके समस्त व्यापार सत्य मानरर ब्रह्मा को इस बयतू 
का कती, पालक और सहारक महा जा सफ्ता है । इस व्यावद्धारिव दृष्धि से 
च्रह्म को संगुण सामकर ईश्वर भर्तित का विवास हुआ। जिच्तु व्यावहारित दृष्टि 
से भले ही हम जगत्‌ वो सत्य और यसक्षा हर्ता ईश्वर को मात छें, विलु उसका 
यह तटस्थ सुक्षण उसवा औपाधिक गुण है, वास्तविक स्वरुप नहीं है। रगमच 
पर राजा वी भूमिया था अभिनय वरते वाटा एवं साधारण व्यक्ति नाटव वी 
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समाप्ति तक भठे ही राजा समझ लिया जाता है, विन्तु बाद में वह अपनी 
वास्तविक अवस्था में एक साधारण व्यक्ति ही रहता है । जब वह एक 
अभिनेता के रूप में राजा, विजेता और शासक वा पार्ट अदा बरता है तो उसवा 
वह 'तटस्थ रक्षण' कहल्यता है, विन्तु जब वह अपनी प्रकृतावस्था में होता है 
तय उसका वह स्वरूप लक्षण' कहलाता है। तटस्थ छक्षण वह है, जो वास्तविक 
स्वल्प से शिन होता है । 

इसलिए ब्रह्म का स्वरुप लक्षण” ही वास्तविक है, उसका तटस्थ लक्षण! 
कैवल व्यावह्यरिव दृष्टि से सत्य है । सृप्टि-रचना येः लिए ब्रह्म 'तटस्य लक्षण 
धारण वरबे निगुंण से सगुण हो जाता है। जगल्वर्ता जगत्पाछक और जगत्सहारक 
आदि विशेषण उसके तटस्थ रूक्षण हैं और ध्यावहारिक दृष्टि से ही वे सत्य 
प्रतीत होते है । बिन्‍तु जगतू के सम्बन्ध को छोटकर पारमाथिक दृष्टि से जब 
ब्रह्म का विचार क्या जाता है तभी उसका वास्तविव स्वरूप जाना जा सकता 
है । शवराचाय के मतानुसार वही परब्रह्म है । 

ज्ह्म के उक्त व्यावहारिक और पारमाथिव स्वरूपों के अनुसार ही हम जान 
सकते है कि ब्रह्म इस जगत्‌ में किस रुप में व्याप्त है; और क्सि रूप में वह इसरो 
परे भी है । जैसे भ्रमवश्न रस्सी में साँप वा आभास कल्पित होता है,।ठीक उसी 
प्रकार जगत्‌ में ब्रह्म का आभास भी कल्पित है। विन्तु इस म्रान्ति अथवा वल्पना 
या आभास से ब्रह्म वी पारमाथिक सत्ता में कोई अन्तर नहीं आता है। जिस 
प्रकार रस्सी में साँप का म्रम हो जाने से रस्सी में कोई विवार नहीं आता अथवा 
राजा का अभिनय वरने वाले नठ को राज्य की प्राप्ति तथा पराजय का कोई 
हानि-लाभ नहीं होता उसी प्रकार इस जगत्‌ के सुख-दु खादि व्यापारों का ब्रह्म 
पर कोई प्रभाव नहीं पडता । 
व्यावहारिक दृष्टि वी प्रयोजनीयता 

अद्वेत वेदान्त में पारमाथिक दृष्टि को ही वास्तविक माना गया है; 
किन्तु इस व्यापक छोक-जीवन का सचालन व्यावहारिक दृष्टि से सपन्न होता 
आ रहा है । इसलिए व्यावहारिव दृष्टि को भी वेदान्त में सवंथा उपेक्षणीय 
नहीं समझा गया हे | प्रतीत और वास्तविव रूप में वैभिन्‍्य होते हुए भी उनके 
बिना ब्रह्म और जगत्‌ का सम्बन्ध नही सूमझा जा सकता है। इसलिए पारमाथिक 
दृष्टि की ही भाँति व्यावहारिक दृष्टि की प्रयोजनीयता भी असदिग्ध है । 
निर्युण ब्रह्म सगुण ईइवर गे 

वेदान्त के अनुसार यद्यपि ईश्वर यो ब्रह्म के औपाधिक रूप में स्वीकार 
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किया गया है, फ्रि भी इसका यह अर्थ नहीं है कि इह्य से ईइवर का दर्जा 
कुछ कम है । परप्रहा जद वीजरूप अनादि शक्ति से युक्त होबर जगत वी 
उत्पत्ति के लिए तटस्थ क्षण धारण करता है तय वह सगुण ब्रह्म या ईश्वर 
वहछाता हैं। ब्रह्म के इन दो रूपा का वर्णव उपनिषदा में भी बणित्र है) 

उपतिपदा का परब्रह्म ही निर्गुण ब्रह्म और अपरबह्म ही संगुण इंस्वर है । 
नियुंण ब्रह्म विरुपाथि, निविश्येप और सगृष ब्रह्म सोपाधि, सविश्येष है । 

जिस प्रकार निर्युण ब्रह्म वी कोई परिभाषा तथा सीमा नही है उसी प्रकार 
नसगृण ईश्वर भी अवाध्टमनसायोचर है । वही इस जगत्‌ वा उपादानकारण 
भी है और निमित्ततारण भी। वेदान्तसार/ में सदानन्द ने सगुण ईश्वर वी 
विभूतियों के सम्बन्ध में कहा है वि यह ईश्वर स्थावर, जगम आदि समस्त 
अपचा का साक्षी होने के कारण और समस्त अज्ञाना वी प्रकाशित करने के 
कारण सर्वज्ञ! है, सभी जीवा का उनके कमों के अनुसार फल देने वे वारण 
सर्वे्वर' है, सभी जीवा का उनके कर्मों में प्रवृत्त करमे के कारण 
+सर्वनियन्ता' है, प्रमाणों के द्वारा वह नहीं जाना जा सत्ता है, अत अप्रमेय 
है, सभी जीवो के घट में निवास कर उन्हें नियश्ति करने वे कारण 'अन्तर्यामी' 
है, भौर समस्त चराचर विश्व का विवतंरूप में अधिप्ान हाने के कारण जगतू 
बा वारण भी है ४ 

ब्रह्म की भाँति ईश्वर भी भोकता नही, साक्षी है। किन्तु बहू जग्त्‌ का 
चर्ता, पालक और सहारक, तीना है। वह सनिय है, क्यादि' माया से युवत 
है । गत वह उपासना का विपय हैँ और उपासवा वी भवित से प्रसन्न हर 
चह नाना नामख्या में प्रकट होता है । 

इस विचार से ब्रह्म और ईश्वर दोनों शब्दों वा यद्यपि एक ही अर्थ प्रतीत 
होता है, तथापि ब्रह्म झब्द से जहाँ छक््य और वाच्य, दोना अर्थों का बोच होता 
है, वहां ईश्वर शब्द से वेबल वाच्य अर्थ का ही वांव होता है। इसलिए रद्ष्य 
अआर्थ वी दृष्टि से अ्रह्म शब्द का भिज्ार्थ में निस्पण विया गया है | 

शाकराचार्य के मत में उपासना आध्यात्मिक उत्तति का एवं सोपान हे । 
जो अविवेकी मनुष्य है वह इसी ससार को सब कुछ समझता हुआ इसी में 
रिप्त रहता चाहता है। जग वो ही सव बुछ समझने बारे जिचारकय ने 
मनेरीश्वरवाद' का प्रतिपादन विया। इन निरीश्वरवादी मात्तिव विचारका के 
प्रभाव से बचने के लिए झकराचार्य नें देवताआ की उपासना को स्वीकार क्या है। 
जव कि श्रद्धोलु मनुष्य ईश्वर को जगत्पालव' के रूप में पूजता है तो वह अविवेको 
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मनृष्य को अपेक्षा अपनी आध्यात्मिय उन्नति वी दिश्ला में आगे बढ जाता है । 
इस उपासना पद्धति ने ही 'ईशवरवाद की प्रतिप्णा की । रामानुज, वल्कम आदि 
उसके अधिष्ठाता आचाये हुए । भविति और उपासना में तल्लीन हावर जीव 
जब अपने स्वरूप को समझ छेता है तब सगुण भविन और उपासना से विरत 
होकर वह निर्गुण ब्रह्म की ओर अग्रसर हाता हँ। यही शबराचार्ये वा 
“अज्टतवाद' और मुमुक्षु वी जन्तिम मंजिल हैं । 
मायाविशिष्ठ चेतन 'हो ग्रहा है 

इस ब्रह्माण्ड वे वाहर और भीतर, महायाश वी भांति व्याप्त चेतन ही 
ब्रह्म हैं । वह सब वा आत्मा है और देहादिवा उपाधियां से रहित है। 
यद्यपि व्यापक वस्तु का नाम ब्रह्म होने से ब्रह्म शब्द वा वाच्यार्थ सोपाधिव 
है, तथापि उस का भाव, रुपनिष्ट नही है । 

व्यापक्ता दो प्रकार की बतायी गयी है आपेक्षिक और निरपेक्षिया । 
जो पदार्थ कसी पदार्थ की अपेक्षा व्यापक हो और विसी बी अपेक्षा से न हो 
वह आपेक्षिक व्यापक्ता' के अन्तगत आता है। जँस पूथिवी की अपेक्षा माया 
ध्यापत्त है और चेतन वी अपेक्षा से न्‍्यून। इसलिए माया में 'आपेक्षिक 
व्यापक्ता' है। इसी प्रकार जो वस्तु सव की अपेक्षा व्यापक हो बह “निरपेक्षिक' 
व्यापकता' के अन्तर्मंद आती है । वयाकि चेतन के सम्मान या उससे अधिक 
दूसरी वस्तु व्यापवा नहीं है । इसलिए चेतन में “निरपेक्षिक व्यापवता' है। ये 
दोना प्रवार की व्यापकता ब्रह्म शब्द वो बाच्य है, क्योकि मायाविशिष्ट चेतन 
ही ब्रह्म है । 'विशिप्द' में माया का जो अशय हूँ उस दृष्टि से उसमें 'निरपेक्षिव 
व्यापकता' है और जो चेतन अश है उस दृष्टि स आपेक्षिव' व्यापकता' है| 
माया विशिष्ट चेतन पारमाथिक दृष्टि से शुद्धस्वत्ष है। इस दृष्टि से 
मायाविशिष्ट वस्तु ब्रह्म शद वा वाच्य और शुद्ध चेतन वस्तु, ब्रह्म शब्द वा 
लक्ष्म है। 
ब्रह्म और जीव 

ब्रह्म और जीव में भेद प्रतीति का बारण अज्ञान या आवरण है । 
“में ब्रह्म को नहीं जानता हूँ' इस व्यवहार वा कारण अज्ञान है । ब्रह्म नही है 
और उसझा आमास नही होता” इस व्यवहार वा वारण आवरण है | अज्ञान वी 
झवित दो प्रकार की है असत्योत्पादक और अज़ानोत्पादक । वस्तु नही है 
ऐसी प्रतीति कराने बाली झक्ति वो असत्योत्पादकां ओर “वस्तु का भान नहीं 
होता' ऐसी प्रतीति कराने वाछी अज्ञान शक्ति का नाम अज्ञानोत्पादक' है | 
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इस दृष्टि से ब्रह्म नही है” इस व्यवहार का कारण, अज्ञान बी 'असत्योत्पादका 
झव्ति है और त्रह्म का मान नहीं होता' इस व्यवहार का वपरण, अज्ञात 
की अज्ञानोत्ादक' शविन है। इत दोनो का नाम आवरण है। 
भेदशान का कारण ग्ाति 

भेद का दूसरा कारण ग्राति है। जन्म से छेवर मरणपर्यन्त ससार की 
जो अपने स्वरुप में प्रतीति होती हैँ उसको थूति में 'स्ाति' कहा गया है। उसी: 
का अपर तास झोक है | 

ब्रह्म नहीं है” इस आवरण के अद्य को ब्रह्म है' यह परोक्ष ज्ञान दूर 
करता है । परोक्षज्ञान ही ब्रह्मज्ञान हैँ । 'मैं ब्रह्म हें यह अपरोक्ष ज्ञान हैं । 
यह ज्ञान समस्त अविद्या जाल का नाझ कर देता हैं । 'में ब्रह्म का नहीं जानता 
हूं! यह अज्ञान, ब्रह्म नहीं हैं” तथा 'उसका भान नही होता' यह आवरण और 
“में ब्रह्म नहीं हैं किन्तु पुष्प-पाप का कर्ता तथा सुख-दु ख का भोकता जीव हूं” यह 
“ग्राति--इन;सव में जो अविद्या जाल है उसको अपरोक्ष ज्ञान ही नाम कर सकता हूँ ! 
मातिताश का स्वरूप 

(१) भुझ में जन्म-मरण नही है, (२) मुन्न में सुख-दु ख का छेझ नही है, 
(३) मुझमें कोई ससार धर्म नहीं है और (४) जन्म से रहित जो कूटस्थ है 
चह मे हूँ” इस तरह सब प्रकार के अनर्थों का निपेव ही म्रातिताश वा | स्वरूप 
है । इसी को शोकनाश भी कहते हैं । जीव जब सशयरहित होकर मैं ब्रह्मनस्प 
के ऐसा ज्ञान प्राप्त कर छेता है तब उसको ब्रह्मशानी वहते है । 


मोक्ष विचार 


सभी भारतीय दर्शन, चार्वाक दर्शन को छोडकर, मह स्वीकार करते हैं वि 
आह ससार दु खमय हैं और इसमें रहने वाले श्राणी अनेक कप्टों तथा पीडाओ 
से सन्तप्त हूँ । इन कप्टो और पीढाओ से छुटकारा पाकर मनुष्य सदा वे छिए 
इन से मुक्त हो सकता है, यह विचार सभी दर्शना में देसने को मिलता हैं । 
सभी दर्शनों वा अन्तिम्र उद्देधय उस अतन्त आनन्द की सोज करना रहा हूँ। 
वेदान्त दर्शन वे मोक्ष-विचार में इसी था सूध्म विवचेन विया गया हे 
उसमें बताया गया है कि ब्रह्म अद्वितीय है; अर्थात्‌ वह सजातीय-विजातीय 'मेद 
से रहित है । यह दृश्यमान सम्पूर्ण प्रपचत माया वा विलास्र है। अत मिख्या 
है। इस भागा विलास में लिप्त रहना ही जीव का वन्‍्पन कहा गया है। इस 
आया के कारण असत्य ससारिक पदार्य सत्य की तरह प्रतिभासित हो रहे हैं। 
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जब उस अद्वितीय ब्रह्म का साक्षात्कार हो जाता हैँ तव माया का आवरण छिद्न 
होकर जीव का जीवभाव दूर हो जाता है| इसी को बन्वनादश कहा गया है। 
जीवभाद दूर होने वे बाद ही वह ब्रह्ममाव में लोन हो जाता है। उसी भवस्था 
को मोक्ष बहते हैं| ब्रह्मभाव से च्युत होवर मनुष्य जीवभाव में कया डूबा रहता 
है इससे छुटकारा पावर उस मुक्‍तावस्था वी प्राप्त बरने के सावन क्या हैं, 
इनका विवेचन भी विस्तार से वेदान्त में क्या गया है । 

अविद्या वे' कारण मनुप्य ब्रह्मभाव स च्यूत होकर जीवभाव में आता है। 
यह अविद्या ही उसमें आत्मा-परमात्मा, जीव-श्रह्म जगत्‌-ब्रह्म का द्त्माव जगाती 
है । इस अविद्या या अज्ञान वा ही कारण है कि हम इस जगत्‌ को और इंस 
जगत के पदार्थों को वास्तविक समझवर उनकी प्राप्ति में सस्ती और अप्राष्ति 
में दु सी हाते हैं । हमारा इस प्रकार का सुस दु ख क्षणिक हाता है वयावि' वह 
अवास्तविक है | ये शरीर, मन, बुद्धि, अहकार आदि सभी मायावी उपाधियाँ 
हैं । माया की आवरणझवित उस दीप्तिपुज अखण्ड ब्रह्म को उसी प्रकार ढेंकः 
हेती है, जैसे राहु तेजोमय सूर्य का, और माया की विश्येप शर्क्ति उस कूटस्थ, 
अद्वितीय परमेश्वर से अछग कर इस नाना रूपात्मक जगत्‌ का निर्माण कर के 
जीव का उसमें इस प्रकार रमा देती है कि वह उसी को सत्य समझने लगता 
है (एफ एवं परमेश्वर कूटस्यनित्यों विज्ञानधातु" अविद्यया मायया भाया- 
वियद्‌ अनेफधा विभाव्यते, नान्‍्यो विज्ञानधात्ुरस्तोति) | जीव के बन्चन और 
ग्रम का कारण माया वी ये दो झ्वितयाँ है, जिनके कारण अविद्या वी उपाधि 
से परिच्छिन्न यह जीवात्मा अनन्त जन्मा तक इस ससार-चत्र में घूमता रहता है| 

शबक्‍्राचार्य ने जीव के इस बन्धत और भ्रम को दूर करने के लिए पहला 
उपाय बतामा हैं ज्ञान (ऋते ज्ञानाप्ष मुक्षित ) । इस ज्ञान को प्राप्त किये बिना 
मुक्ति की प्राप्ति समव नहीं है | शाकरदर्शन की इस मुक्ति वा स्वरूप एक 
ही महावाबय में समाहित हूँ । वह महावावय (अह ब्रह्मास्मि, जोबो ब्रह्मेव 
नापर ) । इस महावाबय के अनुसार जब जीव और ब्रह्म एक है तब मह 
अनेक्ता वयो भासित हो रही है? यह अनेवता, जैसा वि. ऊपर बताया जा चुका 
है, अविद्या या अज्ञान के कारण भासित हो इृही है । इस अविद्या या अज्ञान 
वा नाश तत्वज्ञान से होता है । और तब तत्त्वज्ञानी जीव स्वय को ब्रह्म से 
अभिन॒ समझकर “अह इह्मार्स्मिं का अनुभव 'करता है। यही मुक्ति है और 
उसके बाद न तो क्सी प्रकार के कर्म करने वी आवश्यकता है और न किसी 
प्रकार के शास्त्र तथा उपदेंश वा आश्रय छना अपेक्षित ॥ 


है 2 छा 
बे अह्वत बेपान्त 


इस गात्मज्ञान या तत्वज्ञान की प्राप्ति वे लिए सर्वप्रथम जन्त ररण वो 
शुद्धि आवश्यक हैं । झकर ने मोक्ष को मानव जीवस का एफ परम पत्पा& 
स्वीकार किया है । इस परम पुरुपायें की प्राप्ति के लिए मनुष्य का अपने 
नैतिक गुणों को बलवान बनाना आवद्यक है। इन नैतिक गुणा वी वल्वत्ता ही 
अन्त करण वी शुद्धि है! अन्त करण वी शुद्धि बेद में प्रतिपादित क्‍मों वे करने 
से होती है । कमों से परिशुद्ध अन्त करण में ज्ञान वा ददय होता है और तभी 
परमपद मोक्ष की ग्राप्ति होती है । किन्तु नतो अबले कम और न अवैला 
आत्मज्ञान ही प्छदायक होता है, वल्वि' दोना मिलपर ही मोक्ष को देने बाडे 
हैं । जो पुरुष, कारणरूप ब्रह्म और कार्यरप जगतू दोना को जानता है यह 
असमभूति (मृत्यु) पर विजय प्राप्त करदे' सभूति (माक्ष) को प्राप्त करता है । 

मोक्ष-आ्राप्ति के ये नैतिक साधन दो प्रकार के हैं. बहिरण और अन्तरग । 
विधेक, वैराग्य, शमादि और मुमुक्षत्व, ये चार वहिरिय साथव है । श्रवण, मनन, 
निदिध्यासन और समाधि, ये चार अन्तरग साथन हैं । वेदान्त दर्णन में उतने 
यहिरग साधनों को 'साघनचतुप्टय” के नाम से कहा गया है। 


साधनचतुप्टय 


बहिरग साधन 
शकराचार्ये के मतानुसार वेदान्त विद्या का अधिकारी वही छ्यक्ति हो 
सकता है, साथनचतुप्टय ढारा जिसने अपने अन्त वरण को शुद्ध कर लि है। 
मन, बुद्धि, चित्त और अहकार, इन चार वृत्तियों की समप्टि का नाम ही 
अन्त करण है। इन चार वृत्तिया का सस्कार सावनचतुप्टय के द्वारा होता है । 
औ--नित्यानित्यवस्तुक्विक - नित्य वस्तु को निय और ,अनित्य वस्तु को 
अनित्य समझता ही विवेक' है । इस विवेर साथन के हाय ही यह जाना जा 
सकता है कि परमात्मा नित्य है और उसके अतिरिक्त सनी वस्तुएं अनिय । 
२३---चैराग्य : इस छोक' के भोग-विछास और परलोक के कर्मजन्य यज्ञयागादि 
दोतों प्रकार की चस्नुओरशूव परो से सर्दया विमुय हो जाना हो “बैरा्य! है 
३--शमादि : शमादि पदट्सम्पत्ति बा नाम हैं. घम दम, तिनिक्षा, उपरति, 
समाधान और श्रद्धा । (१) इच्दियों के विषयों को सयमिव करके 
आत्मवस्तु में चित्त ऊगाने का नाम ही 'झम' है। (२) बद्ममाक्षातार के 
साधममूत श्रवण-मननादि के अतिरिक्ष्व विषयो से चछु, श्रोत्र बादि इच्धिया 
वो हटावर उन्हें यथास्याव स्थिर राबना ही दर्मा है । (३) समसा 


भारतीय दर्शन ड३२ 


मानापमान, सुख-दु ख, शीत-ताप आदि वो सहनकर उनतक लिए क्सी अ्रवार 

वा विछाप तथा पश्चाताप न वरना ही तितिक्षा' है ।(४) फ्छेब्छाश्स्य 

होकर समस्त कक्‍मों को भगवान्‌ में वेन्द्रिस वरना ही 'उपरतति' है। 

(५) छुद्ध, बुद्ध परत्रह्म में तत्पर होना तथा गुस्न्सुथपा करना ही 

'समाघानं है। (६) गुरुवावय और शझास्तवातय में विश्वास करना ही 

“श्रद्या' है । 
४--मुमुक्षत्व * आत्मस्वरूप का परोक्षवोध हो जाने के दाद अज्ञान बल्पित वन्य 

से मुक्त हा जाने वी इच्छा दो 'मुमुक्षत्व बहते है) 

इस प्रकार जब तक नित्यानित्य विवेक न होगा तय तक वैराग्य नही हो 
सकता है, वैराग्य के बिना मोक्ष की इच्छा नहीं हा सकती, और विना माक्षेच्छा 
के ब्रह्मजियासा का होना सभव नहीं हैं । 
अन्तरग साधन 

बेदान्त विद्या का अधिवारी हो जाने के वाद स्वल्प चैतन्य का साक्षात्वार 
करना आवश्यक हे । इसके लिए श्रवण, मनन, निदिध्यासन और समाधि, इन 
चार अन्तरग साथनों में प्रवृति होता बताया गया है। (१) छह प्रकार के 
हिंगो द्वारा सम्पूर्ण बेंदान्तवावयों का एक ही अद्वितीय ब्रह्म में तात्पर्य समझना 
“श्रवण' कहछाता है | छह छिगा ये नाम हैं. उपन्मोपरसहयर, अभ्यास, अपूर्बता, 
फल,अर्थवाद और उपपत्ति।(२) छह प्रकार के लिगो का तात्वयं समझ कर वेदा-त 
के अनुकूल युवितयो द्वारा अद्वितीय ब्रह्म का चिन्तन वरना मनन कहलाता हे । 
(३) देह से लेकर बुद्धि पर्यन्त जितने भी विभित्र जड पदार्थ हैं उनकी भिनत्व 
भावना को हटाकर सब में एकमात्र ब्रह्म विषयक विद्यास बरना “निदिध्यासना 
है । (४) ज्ञाता, ज्ेय और ज्ञान का भेदभाव दूर करके एक ही अद्वितीय वस्तु 
ब्रह्म में चित्ततृति को एकाकार करना ही समाधि है । योग दर्शन के प्रव रण 
में इसको विस्तार से समझाया गया हैं । 
यज़ादि कर्म बहिरंग' साधन 

ज्ञान तथा श्ुवण में जिसका भ्रत्मक्ष फल जही होता, दल्कि जिसका 
एकमान फल अन्त करण वी शुद्धि है, वह वहिरग साधन कहछाता है | इस 
दृष्टि से यज्ञादिक कर्म भी वहिरिग साधन हैं । यर्च॑पि ये यज्ञादिक कर्म सासारिक 
साधन है और उनके द्वार अन्त करण वो शुद्धि समच नहीं हैं तथापि सवाम 
पुरुष के लिए तो वे सासारिफ हेतु है और निष्काम पुरुष के लिए त्वत्त करण 
शुद्धि वे हेतु | इसी लिए उनका ज्ञान का हेतु कहा गया है। 


डिरे३ अईत बेदान्त 


वहिरग कहने है दूरी को और अन्तरग वहते है सामीष्य का । सनज्ञादिव 
कर्म बौर उनके साधन स्त्री, घन तथा पुत्रादि का त्याग करने वाछा पुरुष ही 
जान का अधिवारी है । ज्ञान के अधिकारी के लिए यज्ञादिरः कमों का बाई 
उपयोग नहीं हैँ, बल्कि ज्ञान के अधिकारी वे लिए विवेगादिया की अपेक्षा जो 
इसलिए वे समीप हैं | इन विवेकादियों में भी परस्पर अन्तर है। श्ववणादि 
बी ध्षपेक्षा विपेवादि बहिरग है। 7 
'अवणादि ज्ञान के हेतु हूँ, साक्षात्‌ हेतु नहीं 

बदि विचार करके देखा जाय ता ज्ञान के सुख्य बतरग सावन 'महावावया 
है, श्रवणादि नहीं। ये श्रवणादि ज्ञान के साक्षात्‌ हेतु नही २, किलु बुद्धि वी 
असभानना”' और “विपरीतभावना' के नाश है। सशय छा 'अपमावना' 
और दिपयंत्र का 'विपरीतमाबना' कहते हैं। श्रवण से प्रमाण वा संदेह दूर 
हाता हैँ और यत्न से प्रमेष पा सदह । 

वेदान्तवाय्य अद्वितीय ब्रद्म के प्रतिपादक हैं या अन्य अर्थ के भ्रतिषादस हैं, 
इस प्रकार यदि प्रमाण में सदह उत्तत हाता हा तो उसका श्रवण दवरा दूर 
किया जा सकता है। जोवन्यहा वा अभेद सत्य है या भेद साय है, इस प्रसार 
यदि प्रमेय में संदेह वी सभावना हा तो उसको “मनन द्वारा तियदत दिया जा 
सकता है । देहादिक सत्य है या जीव-ह्य वा भेद सं है, इस विपरीत सावना 
या विपर्यय का “निदिष्यासन' के द्वारा दूर किया जा सकता है। 

इस प्रगार तीनों श्रवणादिक (असमावना' तथा 'निपरीतमावना/ के लाशभक 
हैं | यह 'असभावना! तथा विपरीवमावना' ज्ञान-प्राष्ति के लिए प्रतियन्धय 
है । इत जान-प्रतिवन्धका का विनाश यरने वे बारुण श्रवणादियों वो ज्ञान वा 
हेतु कह्य गया है । 
ज्ञान बे त्ाक्षात्‌ हेतु वेदान्तवाषय हैं 

ज्ञान के साक्षात्‌ हेठु खवणादि ते होवर वेदान्तवाक्य हैं, जो दो प्रकार के 
हैं. अवान्तर वावय और महावावय । परस्णमा यार जीव का स्वृहप दवाने वादे 
बावय 'अवान्तर बावय' और जीव-परमात्मा की एकता को बताने वाले बासय 
“महादाबय! हैं । अवान्तर वारय से परोक्ष ज्ञान हीता है और महावाक्या 
से अपरोक्ष ज्ञान । ब्रह्म है! उस ज्ञान को पराक्षतात थौर द्ह्म में हूँ इस 
ज्ञान गो अपराक्ष ज्ञान बहते हैं 

इस दृष्टि मे यद्यपि ज्ञान वे स्ालात्‌ सावन महावावर सिद्ध दोते हैं, तझाति 
द्वान वे प्रतिदन्‍्धत जो दोष हैं एनवा उच्छेइर छोने वे कारण खतघादिया को भी 
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ज्ञान का हेतु कहा गया है। श्रवणादियों के हेतु विवेकादि है। अत विवेकादि 
ज्ञान के साधन है । 


मिथ्याज्ञान या भ्रम 


नास्तिक और आस्तिक सभी दर्शन शाखाओं का मुख्य तथा गभीर विपय 
है मिथ्याज्ञान यां म्रम वा निरूपण करना ॥ यदि इस मिथ्याज्ञान को निशाऊ 
दिया जाय तो दर्शन का कोई श्रयोजन ही नही रह जाता हैं, रिन्‍्तु वयोकि 
उत्पत्ति और विवास की आमूल प्रक्तिया वे साथ ही 'म्रम का अभिननसम्बन्ध 
है, इसलिए दर्शन के प्रयोजन की अनपेक्षा का कोई प्रइन ही नहीं उठता । गरम, 
विश्वम, श्राति, व्यभिचारिज्ञान, विपर्यय, मिथ्यात्व और मिथ्याप्रत्यय आदि 
पर्यायों से विभिन्न दाशनकारों ने इस मिथ्याज्ञान वो अविद्या वा स्वरूप बताया 
है । जयराशि भट्ट प्रभूति कुछ जैनाचार्य ऐसे भी हुए, जिन्होंने मिथ्याज्ञान वा 
अस्तित्व स्वीकार किया ही नहीं, क्योकि उनके मत से जब ज्ञान के विपय बी 
व्यवस्था ही नही वन सकती तो मिथ्याज्ञान का अस्तित्व वैसे सिद्ध हो सकता है ? 
परम तत्त्व का श्रम 

यदि हम विभिन दर्शन-शाखाओ को समन्वयात्मक तथा समीक्षात्मक दृष्टि 
से देखते हैं तो हमें छगता हैँ कि उनमें परम तत्त्व के विपय में ही मतभेद है। 
उदाहरण के लिए नैय्ायिक भेदज्ञान को हो तत्त्वज्ञान कहते हैं, जब कि वेदान्तियो 
का बहना हूँ कि भेदज्ञान से बढकर दूसरा मिथ्याज्ञान हो ही नही सकता है । 
इसलिए मुख्य समस्या यह है वि एक दर्शन जिसको ज्ञान बद्धता है, दूसरा दर्शन' 
उसको भिथ्या क्यो कहता है ? परम तत्त्व वे सबंध मे दाशंनिकों का यह मतभेद 
ही भ्रम वी स्थापना करता हूँ ! 
व्यावहारिक ग्राम में मतान्तर 

सभी दर्शन शासाओं मे व्यावहारिक झ्रम को स्वीकार किया हैं, विन्तु, 
उसकी उत्पत्ति वँसे हाती है, इस पर उन में मतैक्य नही है । व्यावहारिव दृष्दि 
से इस ग्रमज्ञान को विभिन दर्शानों में अनेक प्रकार से वहा यवा है, जैसे मर 
मरीचिका में जलज्ञान, शुक्ल शख में पीतज्ञान, चलती गाडी से पीछे की आर दौडते 
हुए वृक्षादियों वा विपरीतज्ञान, शुक्ति में रजत का ज्ञान, रज्जु में सपं वा ज्ञान । 

यद्यपि सभी दर्शन इस बात को एक मत से स्वीकार करते हैं कि शुवित में 
रजत का ज्ञान प्रममात्र है, तथापि उसकी उत्पत्ति वा वारण वा है, इस प्रसव 
का अनेक प्रकार से समाघान किया गया है । सभी दर्शनवारो में इस प्रश्न वा 
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अधिक वैज्ञानिक ढंग से समाघान बरनले थे लिए तत्व और युवितियों बा धाश्रय 
लिया 
शून्यवाद : असत्ख्याति 

माध्यमिक मतानुयायी बौद्ध विचारको का क्यव है कि अस्य दर्शनक्ारों बी 
भाति जिस अर्य का प्रतिभास (विरुद्ध प्रदीति) है उमक्नो आधारहीत मानना 
उचित नहीं हैं। जब हम सोये होछे हैं तो हमें अर्थ का प्रतिमाय नहीं होवा, 
किन्तु भ्रम से अर्थ का प्रतिभास होता है | वौठ्ा वा कयन है दि उस प्रतिभास 
का विपय वाहय सत्‌ नहीं | अतएवं वह असत्‌ ही हो मक्‍ता हैं। असत्‌ कर्धातू 
निस्वमाव ! माव्यमिक बौद्ध विचारक पदार्थों वी व्यावहारिक सत्ता मान 
करके उनकी परीक्षा करते हैं और अन्त में उनको 'असत्‌' प्रमाणित करते हूँ । 
उनकी दृष्टि से सभी सविपयक ज्ञान मिथ्या है । 

शृन्यवादी वौद्ध विचारकों का कहना हैँ कि जिस देश में सर्प अत्यन्त असत्‌ 
है उसकी उस देश्व में प्रतीति होना असत्य ख्यात्ति हैं । असत्य ख्याति/ अर्थात्‌ 
अत्यन्त असत्य सर्प बा भाव या कथन । 
विज्ञानवाद : आत्मस्याति 

योगाचार सप्रदाय के विज्ञानवादी बौद्ध विचारकों ने दो प्रवार का सम 
स्वीकार जिया है . मुख्य और प्रातिमासिक । व्यावह्यारित दृष्टि से हम सर की 
इन्द्रिय शक्तियों में एकता होती है | अतएवं हम अपने शुछ ज्ञानों का अम्रान्त 
और कूछ को ग्रात मानकर अपना काम चलाते हैं । हम जिस ज्ञान को बम्रात 
समझते हैं । पारमाथिक दृष्टि से वह भी मात है। इसलिए व्यावहारिक दृष्टि 
से अनुमान ज्ञान अश्रात और पारमार्थिव्र दृष्टि से श्रात है। योगाचार की 
“दृष्टि से सभी प्रतिभासों में शाव री अपनी ही स्माति होती है । उनमें ग्राताख्रात 
बा विवेक छ्ोक-व्यवह्ार वी दृष्टि से है, पारमार्थिद दृष्टि से नहीं ॥ 
व्यावद्वारिकः दुष्टि वासनामय है। अत वासनातन्‍्य सादा स्यावहारिक शान 
भी मिच्या है । 

विज्ञानदादी विचारकों वे रत से विश्व के समस्त पदार्यों के आयारो करे 
बुद्धि नै घारण क्या हुआ हैँ । रज्जु में तथा अन्य वन्तु में सर्प है हो नहीं $ 
गह बुद्धि क्षणिक विज्ञान रुप हैं, अर्यात्‌ वह क्षण-क्ष में नप्ट और उत्वत होती 
हूँ । इसी बुद्धि को क्षणनद्यण सर्प रूप प्रतीति हाती हैं। यही आत्मच्याति! 
है । 'आत्मस्याति' अर्थात्‌ क्षणिक विज्ञानस्प वृद्धि का सर्पे रुप में मान या 


कथन | 
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ज्याय वेशेषिक : अन्यथा स्याति 

न्याय, वैशेषिक और जैनो की दृष्टि से सरमज्ञान, अन्यथा स्याति या विपरीत 
ख्याति है | अन्यथा ख्याति के अनुसार वाह्य वस्तुएँ सर्वथा ज्ञानस्प, या धन्य 
रूप या सर्वत्र सतूरूप नहीं है । इन्द्रिय के गुण-दोपो के कारण किसी वस्तु दे 
विपरीत और अविपरीत प्रत्यय को जाना जाता है। दोप के कारण हम रजत 
के निजरुप में प्रत्यक्ष नही कर पाते; बल्कि रजत्‌ सदृश शुवित के दर्शनजन्य, 
रजतस्मृति वे कारण, शुक्ति में ही रजत को देखते है । 

इस सिद्धान्त के मानने वाले विचारको का कथन है कि नेत्रो द्वारा वम्बी 
में देखा हुआ सर्प वास्तविक हैं, अन्य वस्तु (रज्जु) में उसकी प्रतीति का 
यारण नेनत्रदोप है। जैसे पित्तादि दोप के कारण जठराग्नि में पाचन-सामर्थ्य 
अधिक बढ जाती हैँ, उसी भ्रकार नेत्री में भी तिमिरादि दोपो के कारण दूसरे 
दूसरे स्थानों पर सर्प को प्रत्यक्ष करने की सामर्थ्य आ जाती है । इसलिए बम्बी 
के सर्प को रज्ज्‌ में देसना अन्ययास्याति' या 'विपरीतस्याति' है। 
साझय भोमासा : अख्याति 

क्षणिक विज्ञानवादियो का खसण्डन करते हुए अस्यातिवादियों का कथन है 
कि असत्य ख्याति' वब्या पुत्र और शश भ्युग की भाँति असगत है। यदि क्षणिक 
विज्ञान वा ही स्वरूप सर्पादिक हैँ तो उसकी क्षण-मात्र से' अधिक प्रतीति होनी 
ही नही चाहिए । इसी प्रकार विज्ञाववादियों की आत्मल्याति' भी युवितियुवत 
नही, क्योकि ज्ञेय (रज्जु) के द्वारा ज्ञान (सर्प) का होना सर्वेथा विरुद्ध है। 

इसलिए जहां रज्जु में सर्पम्रम है वहाँ अपनी वृत्ति द्वारा नेत या रज्जु से 
सबंध स्थापित होकर 'यह रज्जु है' का सामान्य ज्ञान होता हैं और सर्प की 
स्मृति बनी रहती है। यहं सर्प है” इसमे दो कोटि का ज्ञान हैँ । 'यह' अंश तो 
रज्जू का सामान्य प्रत्यक्षज्ञान हैं और सर्प हूँ! इसमें सर्प वा स्मृति रुप ज्ञान है। 
किन्तु विवेक के अभाव में पुरप यह नही जानता कि उसको दो ज्ञान हो रहे हैं। 
इसी अविवेक को सास्यकारों और मीमासक प्रभाकर ने “म्रम' बहा है । 

सासख्यकारों ने यह भी माना है कि वाहयार्थ को बताने वाले सभी ज्ञात 
ख्रात नही हैं। उनका कथन है कि यदि वस्तु सर्वथा असत्‌ है तो ख पुष्पवत्‌ 

बह ज्ञान का विषय वन हो नहीं सकती । इसलिए उनकी दृष्टि में श्रम असिदध 

अर्थ की स्याति' (पसिंडार्यय्यातिवाद) हैं । 
मीमांसा : अलोकिकार्य रुूपाति धर 

प्रभाकर को छोडकर कुछ मौमासको का कथन हैँ कि शुक्ति में रजत का 


३७ अद्वेत्र वेदान्त 


अत्यय ही उचित नही है । ज्ञान में इस प्रकार के श्रत्यय को कोई स्थान 
माप्त भह्ठी है कि विषय कुछ और प्रतिभास कसी दूसरे का ही हो । इस मत 
से अय॑ दो प्रकार वग है छोकिक (व्यवहारसमं) और अछोौकिक (व्यवहारा- 
समर्थ) । जिस रजत को खरमस्प में माना जा रहा हैं उसका विपय छौक्कि 
रजत नही, अलौक्कि रजत हैं । व्यावहारिक दृष्टि से उसको ग्रहण नहीं क्या 
जा सक्‍ता है । 
बेदान्त : अनिर्वदरनीय रयाति 

वेदान्त के अनुसार अन्त वरण की वृत्ति नेत्रा से निसृत होकर वियम में 
अविष्ट होती है ओर तब उसको तदाकार प्रतीति हाती हैं। जहां रज्जु में 
सर्पम्रम है, वहां अन्त करण की वृत्ति नेता से निकलकर रज्जु के साथ जुडती है, 
विन्तु अधक्ार (अतिबधक) के कारण वह र्जु के स्वरूप को ग्रहण नही 
बर पाती । इसलिए रज्जु का आवरण नप्ट नहीं हाने पाता । उसका परिणाम 
यह होता है कि रज्जु, चेतन स्थित अविद्या में क्षोम हाकर वही अविद्या सर्पावार 
परिणाम में हो जाती हैँ । वह जविद्या का कार्य सर्प, सत्‌ होकर, उसका रज्जु 
के श्ञान मे बोध नही हो सकता है। इसलिए *रज्जु में सर्प” सत्‌ है । यदि बहू 
भत्तत्‌ है तो उसकी वध्या पुन की तरह प्रतीति ही नहीं होती चाहिए, क्न्ति 
उसकी प्रतीति होती है । इसलिए वह अत्त्‌ भी नहीं है। 

अतएवं वह सत्‌-असत्‌ से विलक्षण, अर्थात्‌ अनिर्वचनीय हैँ । 

दुख और दु सनाश के उपाय 

3 ख कया है, उसवी उत्पत्ति कैसे होवी हैं और उससे सर्वेया छुटकारा पाने 
मे उपाय क्‍या है, इस पर वेंदान्त दर्शन में गरभी रतापूर्वक विचार क्या गया 
है। वहां कहा गया हैं कि जगत्‌ का कारण जो अज्ञान है वही दुख का साधन 
है। इसलिए जिविय दु खो की अत्यन्तिकी निदृति के छिए मुक्त अविद्या (अज्ञान) 
का नाश करना अपेक्षित हे 

हुं सके त्तीन स्वरपा के नाम है. अध्यात्म, अधिमूत और अधिदेव । रोग, 
आधा आदि से जो डू ख॒ होता हैं वह अध्यात्म, चोर, व्याध, सर्प आदि से जो 
डुख्र होता है वह अधिभूत, और यज्ञ, राक्षस, प्रेत, ग्रह तया ज्ीत-बात-आतप 
आदि से जो दु स होता है वह अधिदेव कहलाता हूँ । है 

ये तिविध दुख अविद्या के वारण हैं। इसलिए अज्ञान को दुस का सावन 
नताया गया है,। अज्ञाव का कार्य है प्रपच रचना, जिससे सारी मानवता त्रस्त 
है । 'छान्दोग्य उपतिपद्‌” के भूमविद्याविषयक सनत्वुमार-नारद के प्रसंग में 
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कहा गया है कि जो वस्तु ब्रह्म से भित्र है वह सपूर्ण दुखा का आगार है। 
क्यावि' अज्ञान और उसका वाय॑ ब्रह्म से भित्र है। अत अज्ञान सब दु खो का 
अर है । उसकी निवृत्ति हुए विना दुख की निवृति सभव नही है । 

वैदान्त में कहा गया है कि सभी मनुष्यों को सुख वा अनुभव होता है। 
इसलिए सभी सुख की इच्छा करते हैं। क्याकि ब्रह्म सुखस्वरूप है। अत उत्तम 
विवेकी पुरुष, सुखस्वरूप ब्रह्म वी प्राप्ति व लिए चेप्टा करता है। उसको परम 
पुस्पाथं कहा गया हुँ । क्याकि सभी लोग इस पुरुपार्थ (मोक्ष) की इच्छा 
करते है। अत' सभी मुमुक्षु हैं । 

सुख से अभिप्राम 'विपयजन्य सुखां से नहीं, वल्कि मात्रसुख' से है। 
“मामसुख' चाहे विषयजन्य हो चाह विपय ये विना पैदा हुआ हा, इसका बोई 
पनियम नहीं । यह इसलिए कहा गया, यदि विपयजन्य सुख को ही 'मात्रसुख' कहा 
जाय तो सुपुप्ति के सुख की भी इच्छा नही हांदी चाहिए, क्योकि सुपुष्ति का 
सुख विषयजन्य नही है | यदि भात्रसुख' की इच्छा की जायगी तो उससे होगा 
यह कि इच्छुक की प्रवृति विपयजन्य सुख की ओर नही आत्मसुस की ओर होगी । 
उसका कारण थह है कि प्राय प्रत्येक मनुष्य को न्यूनाधिक्य रूप से विषयजन्य 
सुख की प्राप्ति हुई रहती है। इसलिए उसवी यह इच्छा बनी रहती है वि' ऐसा 
सुख प्राप्त हो, जो अक्षयरप में वना रहे । इसी सुख को मोक्ष कहा गया है। 

जिन दाझयनिको ने ऐसा कहा है कि सभी मनुध्य विपय-सुख चाहते है, नित्य 
सुख के लिए उनकी कोई कामना नही होती, ऐसा भी सिद्ध नही होता है। उसवा 
कारण यह है कि पुरुष चार प्रकार के है पामर, विपयी, जिज्ञासु ओर मुक्त ! 

इस छोक की निषिद्ध और विहित, दोनो प्रकार की भोग लिप्साओ में डूबा 
हुआ भौर शास्त्र-सस्वारा से स्खल्ति पुर 'पामर' है। शास्त्र के अनुसार विपयो 
का उपभोग करते हुए जो परलोक या इह छोक प्राप्ति वे छिए उद्योग करे वह 
“विपयी' पुरुष है । 'जिज्ञासु” पुरुष वह है, जिसने अपने उत्तम सस्कारा के बारण 
शास्त्रों का श्रवण किया है| इसी प्रकार स्थूल-सूक्ष्म कारणो से रहित स्वरूप वा 
जिसको परोक्ष ज्ञान प्राप्त हो गया है वह “मुक्त' पुरुष कहलाता है 4 

इनमें 'पामर' और विपयी' को विपयसुस में प्रवृत्ति होती है, विन्तु जिन्नासु 
और मुक्त का दु ख को बात्यन्तिक निवृत्ति की इच्छा होती है। क्योकि दु ख की 
आत्यन्तिक निवृत्ति ज्ञान वे विना समव नही है जत ज्ञानप्राप्ति बे लिए यत्न 
परना आवश्यव है। ज्ञान प्राप्ति के बाद दु सकी आत्यन्तिव निवृत्ति का परिणाम 
है परमानन्द की प्राप्ति । वही पुर्ष का परम छदय है । 
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विषयों का परित्याग 

आत्मा से जिसकी बुद्धि विमुख है उसको विषयों की इच्छा होनी है । 
विपयो में प्रवृत्त होने से वुद्धि चचछ हो जाती है और चचल बुद्धि में मात्मस्वल्प 
आनन्द का आभास या प्रतिविम्व नही होने पाता । यह आत्मविमुखता ज्ञानी 
ओर अज्ञानी, दोना में समव हो सकती है। ज्ञानी में इसलिए सभव है, क्योकि 
उसकी वृद्धि घव “यवहारों में रम जाती है तब वह भी तत्व को भूल जाता है । 
ऐसी स्थिति में ज्ञानी भी बात्मविमुख हो जाता है । अन्ञानी की बुद्धि तो सदा 
आत्मविमुख रहती ही है । किन्तु इन दोनो में यह भेद है कि विपय वे सबध सें 
जो आनन्द ज्ञानी को प्राप्त होता है उसको वह अपने स्वरुप से जुदा नही 
समझता, जब कि अज्ञानी का उसमें श्रम बना ही रहता है । 

यदि विपया वी प्राप्ति से आनन्द वी उपलब्धि हो तो एक विषय से तुप्त 
पुरुष वी दूसरे विपय में इच्छा नहीं होनी चाहिए । विस्तु तृप्त पुरुष भी जब 
धुन पुन विपयो वी थोर प्रवृत्त होता हे तो उससे निश्चित ही यह सिद्ध होता 
है कि प्रथम वस्तु से जो आनन्द प्राप्त हुआ था वह चचर दुद्धि का परिणाम था। 
इसी प्रकार चिर काल के ,वाद देखे हुए किसी प्रियजन के मिलने पर जो भानन्द 
होता हे, वह्‌ कुछ दिन वाद ही क्षीण पड जाता है। उसका कारण यह है कि 
प्रियजन यो देखबर कुछ समय तक चुूत्ति स्थिर हो जाती है और बाद में बह 
अन्य पदार्थों में रम जाती है। इसी लिए पदार्थ में आनन्द नही है । 

सदि विययो से ही आतन्द वी उपलब्धि सभव हो तो समाधिकाछ में जो 
आनन्दानुभूति होती है वह न होनी चाहिए, क्योकि समाधि से किसी विपय का 
सवध नही है । 

इसी प्रकार यदि विपयो मे आनन्द हो तो सुपुप्ति मे चह न होना चाहिए, 
व्याकि सुधुष्ति वी कसी भी मिपय में गणना नहीं है । 

इसछिए आनन्द आत्मस्वरूप है और उसके सिद्ध हो जाने पर सारे दु खो 
या अन्त होकर परमानन्द की उपलब्धि होती है! 


जाग्रत स्वप्न सुपुप्ति 


जाप्रत > 
इच्द्रियजन्य ज्ञान और उनके सस्कारों वा जिस अवधि में ज्ञान रहता है 


उसको 'जाग्रत अवस्था' बहते हैं ॥ इस अवस्था में शब्दादि सौर उनवी आश्रयभूत 
> है। बोई मे ने देश में 
आवाश्मादि परस्पर भित नही है । बोई भी वस्तु, जिस काछ में जितने देश में 
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रहती है, उतने देश्न-काल में स्थित वस्तु वो दूसरी वस्तु से जो भिनर बताती है 
और स्वय अलग रहती हैं उसको उपाधि' कहते है । शब्द और आकाश आदि 
अनात्म वस्तुएँ सवित्‌ (ज्ञान) वी उपाधि” है | जैसे घट उपाधि से घटाकाथ 
भिन्न प्रतीत होने के कारण कत्पित है इसी प्रकार सवित्‌ भी स्वाभाविक भेद से 
रहित है। इसी प्रकार शब्द का ज्ञान, ज्ञानर्प होने के कारण स्पर्शज्ञान से भिन्न 
नहीं है, ठीक व॑से ही जैसे स्पर्श ज्ञान, ज्ञान होने के वारण गब्दज्ञान स भिन नहीं 

है। उसी प्रकार सवित्‌ भी एक हो है| 
स्वप्न 

इन्द्रियों से अजन्य ज्ञान और उनके विपय के आधार काछ बवो स्वप्न 

बहते हैं। जैसे जाग्रतावस्था में शब्द, स्पर्श आदि विपयो का तो परस्पर भेद हैं, 

किन्तु एक रूप होने से उनके ज्ञान (सवित्‌) में परस्पर कोई भेद नही है। स्वप्त 
में भी ऐसा ही होता है । वहाँ शब्दादि विपय ता परस्पर भिन्न है, विन्तु उनका 
ज्ञान भिन्न नही है । 

यद्यपि जाग्रत और स्वप्न, दोनो अवस्थाओं में विपयो का भेद और उनके 
ज्ञान का अमेद रहता है, तथापि परिदृश्यमान (वेद्य) ल्स्तुएँ प्रातिभासिक है, 
जब कि जाप्रतावस्था में वे स्थायी (व्यावहारिक) हैं । 
सुधृष्ति 

सोकर उठे हुए पुरुष (सुप्तोस्थित) को सुपुष्ति काछ के इस अज्ञात वा 
ज्ञान कि मैने सोते समय कुछ नही जाना स्मृतिरूप है, अनुभवरूप नहीं, 
क्योकि उसमें इच्द्रिय-सन्निकर्प, व्याप्ति और छिंग आदि अनुभव वी वारण सामग्री 
का अमाव है । 


जगत्‌ 


जगदूविचार वेदान्त दर्णव का महत्वपूर्ण विषय है | प्यावहारिय्त दृष्टि से 
और पारमा्थिक दृष्टि से इस जगत्‌ का क्या अस्तित्व है, इसका तर्यपूर्ण विवेचन 
वेदान्त में ही देखने को मिलता है। ब्रह्म, माया, ईइवर, जीव, सात्म जीर मो, 
वेंदान्त बी इस विपय-सामग्री का प्रतिपादन जगदुविचार से ही जारम होता है । 
जगत्‌ का रहस्य समभ लेने के वाद वेदान्त दर्घेत के उक्त प्रतिप. योेका 
तात्पयं समझना बहुत सुगम हो जाता है ॥ 

व्यावरण वी दृष्टि से गम - छू - गतों धातु से 'विवप्‌! 
“जगत्‌' पद निप्पन्न होता है। उससय्रा व्युत्पत्तिलब्घ अर्थ 
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उत्तति, स्थिति जौर रूब, इन त्तीन भावविकारों को प्राप्त होता रहता है उसे 
जगत बहने है ( सच्छति, उत्पत्ति स्थिति-लयान्‌ प्राप्तोति, इति जगत्‌ ) | जगत्‌ 
पद बी इस व्युत्पत्ति से यह ज्ञात होता है कि वह स्थिर नहीं, परिवर्ततशील है। 
जगत्‌ की परिवर्तनज्ञीलता 

जगत्‌ परिवर्तनश्ीठ है, जगन्‌ के सम्बन्ध में यह बात उसकी व्युत्पत्ति से हो 
नही, व्यावहारिक दृष्टि से भी प्रध्िद्ध हैं। इसकी परिवर्तनशोलता का रहस्य 
भरे ही अत्यन्त गृद हा, रिन्तु व्यावहारिक दृष्टि से उसका झोद प्रचलन हमारे 
दनिक' जीवन में सदा ही सुनने को मिलता है! यह परिवर्तन वया हैं ? यह 
परिवर्तन है वर्जन या त्यामपूर्वक वर्तत अथवा अवस्थान, अर्थात्‌ पूबंभाव कर 
परित्याग करके परमाव मे सनमण । अत जगत्‌ वी इस परिवर्तनश्नीलता का आशय 
है एक भाव से दूसरे भाष में जाता । एक भाव से दुसरे भाव में जाने वी इस 
प्रत्निया का बेदान्त में अब्यारोप' या अध्यास अथवा विवर्त! कहा भया है। 
किसी वस्तु मे, अपने स्वरूप को न छोडते हुए, किसी दूसरी वस्तु दी मिथ्या प्रतीति 
होना 'विवर्त' कहराता है, जैसे रस्सी में सर्प का भाव होना । अबेरे में पड़ी 
हुई रस्सी जिस प्रकार देखने वाले को दूर से सर्प प्रतीत होती है, किन्तु पास जाने 
पर था प्रकाश के हाते पर उसे यह निश्चित हो जाता है कि यह सर्प नही, रस्सी 
है, उसी प्रवार इस जगत्‌ की भी दशा है | जगत्‌ क्योकि विवत्त है अर्थात्‌ एवा 
मम है, अतएवं उसवी स्थिति एक जेंसी स्वंदा नहीं रहती है ( उसमें अदछा- 
बदली होती रहती है । यह जगत्‌ बिसका विवतं है, इसका विवेचन माया और 
सृष्टि रचना के प्रसग में विस्तारपूर्वकः समझाया गया है ) 
जगत्‌ की सदसदात्मकत्ता 

'वत्‌ का अब है विद्यमान । वह असत्‌' (अभाव) वा प्रतियोगी है, अर्थीत्‌ 
अविनाझी है, अपरिणामी है, स्थिर है, सत्य है। छाराचार्य ने सत्य' वा छक्षण 
दिया है. 'यदूपेण सनिश्चिचत तंदूप ने व्यभिचरति तत्सत्यम्‌' नर्थात्‌ जिस रुप में 
चद्धि जिसकों निश्चित कर चुबी है, मदि वह उस रुप से कंभी भी च्यभिचरितत 
नही होता, याने उस रुप को कद्ापि नही त्यागता, वही सत्य' है 

किन्तु जिस जगत्‌ का स्वभाव हपर हमने परिवरतेनश्ील तथा विवतेश्रीक 
बताया है वह सत्‌ (अविनाञझी) कसे ही सबता है ? यह तो एक मोटीन्सी बात 
है कि एक ही वस्तु सतू-असत्‌ भाव-अभाव, हाँना नही हो संक्ती । किर जगत 
वो सत्‌' कैसे माता जा सकता है ? किन्तु यदि हम जगत्‌ को असत्‌ (मिथ्य) 
यहते है तो फिर उसकी उपलब्धि कैसे समव है, और क्योकि जगत्‌ में जो 
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रहती है, उतने देश-काल में.स्थित वस्तु को दूसरी वस्तु से जो भिन्न बताती है 
और स्वय अलग रहती है उसको 'उपाधि' बहते हैं । झब्द और आकाद आदि 
अवात्म बस्तुएँ सबित्‌ (ज्ञान) की उपाधि' है । जैसे घट उपाधि से घटाकान्न 
भिन्न प्रतीत होने के कारण कत्पित है इसी प्रकार सबित्‌ भी स्वाभाविक भेद से 
रहित है। इसी प्रवार शब्द का ज्ञान, ज्ञानस्प होने के कारण स्पर्शज्ञान से भिन्न 
नहीं है, ठीक वैसे ही जैसे स्पर्श ज्ञान, ज्ञान होने के कारण शब्दज्ञान से भिन्न नहीं 
है। उसी प्रवार सबित्‌ भी एक ही है । 
स्वप्न 

इच्द्रियों से अजन्य ज्ञान और उनके विपय के आधार वार को स्वप्न 
कहते हैं। जैसे जाग्रतावस्था में शब्द, स्पर्श आदि विपयो का तो परस्पर भेद है, 
किन्तु एक रूप होने से उनके ज्ञान (सवित्‌) में परस्पर कोई भेद नही है । स्वप्न 
में भी ऐसा ही होता है । वहाँ शब्दादि विषय तो परस्पर भिन्न है, किन्तु उतवा 
ज्ञान भिन्न नही है । 

यद्यपि जाप्रत और स्वप्न, दोनो अवस्थाओं मे विपयो का भेद और उनके 
ज्ञान का अभेद रहता है, तथापि परिदृश्यमान (वेच्य) श़स्तुएँ प्रातिभासिक है, 
जब कि जाग्रतावस्था में वे स्थायी (व्यावहारिक) है । 
सुपृष्ति 

सोकर उठे हुए पुर॒पष (सुप्तोस्थित) को सुपुष्ति काछ के इस अल्ञान का 
ज्ञान कि मैने सोते समय बुछ नही जाना” स्मृतिरूप है, अतुभवरुप नहीं; 
बयीकि उसमें इन्द्रिय-सन्निकर्ष, व्याप्ति और लछिग आदि अनुमव की कारण सामग्री 
का अभाव है | 


जगत्‌ 


जगद्‌विचार वेदान्त दर्शन का महत्वपूर्ण विषय है । व्यावहारिक दृष्टि से 
और पारमाथिक दृष्टि से इस जगत्‌ का क्या अस्तित्व है, इसका तपंपूर्ण विवेचन 
बेदान्त में ही देखने को मिलता है। ब्रह्म, माया, ईश्वर, जीव, आत्म और मोक्ष, 
वेदान्त वी इस विपय-सामग्री का प्रतिपादन जमदुविधार से ही आरभ होता है | 
जगतू का रहस्य सममभ लेने के बाद वेदान्त दर्घ्नन के उद्त प्रतिपाथ विपयो वा 
तात्पयं समझना बहुत सुगम हो जाता है । 

व्याकरण वी दृष्टि से “गम - छू - गती ” बानु से 'विवप्‌' प्रत्ययू जोड़ देने से 
“जगतू” पद निष्पन्न होता है। उसवा ब्युत्पत्तिछब्ध अर्थ होता है जो निरन्तर 


डिंदर्‌ हे वेदान्त दर्शन 


उत्पति, स्थिति जीर छझये, दन त्तीन भावविकारा को प्राप्त होता रहता है उत्ते 
“जगत! कहते हैं ( यच्छति; उत्पत्ति स्थिति-लयान्‌ प्राप्नोति, इति जयत्‌ ) । जयन्‌ 
पद वी इस ब्यूत्पत्ति से यह ज्ञाव होता है कि वह स्थिर नही, परिवर्ततशीछ है। 
जगत्‌ की परिवर्तनशीछता 

जगत परिवर्ततशील है, जगत्‌ बे सम्बन्ध में यह बात उसवी च्युत्पत्ति से ही 
नही, ध्यावहारिक दृष्टि से भी प्रसिद्ध हैं। इसकी परिवर्तनशीलता का र्ह्स्य 
भरे ही अत्यन्त यूट हा, किन्तु व्यावहारिक दृष्टि से उसका छोक' प्रचछन हमारें 
दनिक जीवन में सदा ही सुनने का मिठ्ता है। यह परिवर्तन क्या है ? यह 
परिवर्तन है वर्जन या त्यागपूर्वक वर्तत अथवा अवस्थान, अर्थात्‌ पूर्वभाव बड़ 
परित्याग करके परभाव में सक्मण । अत जगत्‌ वी इस परिवर्ततशीलता का आद्यय 
है एक भाव से दूसरे भाव में जाता | एवं भाव से दूसरे भाव में जाने की इस 
प्रत्निया को बेदान्त में अब्यारोप' मा अध्यास! अथवा विवर्द कहा गंगा है; 
किसी वस्तु में, अपने स्वरुप को न छोडते हुए, किसी दूसरी वस्तु की मिथ्या प्रतीति 
होना 'विवर्त' बहलाता है, जैसे रस्सी में सर्प का भान होना । अधेरे में पड़ी 
हुई रस्सी जिस प्रकार देखने वाले दो दूर से सर्प प्रतीत होती है; विश्तु पास जाने 
पर या प्रकाश के होने पर उसे यह विश्चित हो जाता है कि यह सर्प नही, रस्मी 
है, उसी प्रकार इस जगत्‌ की भी दक्शा है । जगत्‌ क्योकि विवर्त है अर्थात्‌ एक 
भ्रम है, अतएुव उसकी स्थिति एक जैसी सर्वदा नहीं रहती है । उसमें अदला- 
बदली होती रहती है ! यह जगत्‌ क्सिका विवर्त है, इसका विवेचन माया और 
सृप्टि-रचना के प्रसम में विस्थासपूर्वकव' समझाया गया है । 
जगत्‌ भी सदसदात्मकत्ता 

'सत्‌' का अर्य है विद्यमाव । वह अस्त! (अमाव) का प्रतियोगी है, अर्थात्‌ 
अविनाशी है, अपरिणामी है, स्थिर है, सत्य है। शकराचार्य ने सत्य' का छक्षण 
दिया है . यद्धपेण पनिश्चिर्त तदूर्ष नध्यभिचरति तत्सत्यम्‌' अर्थात्‌ जिस रुप में 
युद्धि जिसको सिश्चित बर चुकी है, यदि वह उस रुप से कमी भी व्यभिचरित 
नही होता, याने उस रुप को बद्पि नहीं त्यागता, वही सत्य! है । 

किन्तु जिस जगत्‌ वा स्वभाव ऊपर हमने परिवर्ततशील तथा बिवरतेशीऊ 
बताया है वह सत्‌ (अविनाशी) वैसे हो सकता है ? यट तो एक मोटी-सी बाव 
है कि एक ही वस्तु सतू-असत्‌ भाव-अभाव, हाँ-वा मही हो सकती । फिर जगवूं 
यो सत्‌ कंसे माना जा सवता है ? बिन्तु यदि हम जगत्‌ को असत्‌ (मिथ्या) 
कहते हैं तो फिर उसकी उपलब्धि कैसे समव हैं, और क्योंक्रि जयत्‌ में णो 
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परिवर्तनञ्यीडता एवं मिथ्यात्व है वह अव्यभिचारी है। बुद्धि उसवी जिस रूप में 
स्थिर कर चुकी है उस रूप को वह कभी भी नही त्यागता | इसलिए सत्य के 
उबत छक्षण के अनुसार जगत्‌ भी सत्‌ सिद्ध होता है। इसलिए जगत्‌ वस्तुत सत्‌ 
और असत्‌ दोना है । कारणभाव से वह सत्‌ है और कार्यभाव से असन्‌ । 
कारणात्मभाव और कार्यात्मभाव 

जो भाव अदृश्य, अगोचर, मूछरहित है, जिसको वुद्धि तथा इन्द्रिय ग्रहण 
मरने में असमर्थ हैं, जिसका कोई आकार-प्रकार नही, जो अत्यन्त सूक्ष्म हैं, अखण्ड 
है, विभू है, नित्य है, किन्तु जो समस्त वार्य-बव्यापारों वा मूल वारण है वही 
“कारणामभाव' है । इसके विपरीत जो ससीम है, वुद्धीन्द्रियप्राहय है, जो 
अतीत, वर्तमान तथा अनागत, इन «तीन अवस्थाआ में विशिष्ट है वह 
कार्यात्मभाव' है । 

यह काछत्रयात्मक जगत्‌, जो कार्यात्ममाव है उस परदब्रह्म बी शक्ति है। 
यह जगत्‌ सत्व, रज, तम, इस जिगुणी माया का भाव है। वारणरप परब्रह्म का एक 
अज्ष है। यह सासारिक मनुष्य जिस भाव की उपलब्धि करता है वह कार्यात्ममाव 
है | ब्रह्म वी वह अपरावस्था है । सृष्टि, स्थिति और रूय, जगत्‌ वी यह 
स्थिति सनातन है, क्योकि वह ( जगत्‌ ) ब्रह्म की ही अपरावस्था है। 

इसलिए वारणात्मभाव परमेश्वर, और कार्यात्ममाव यह जगत्‌, जो कि 
उसी का एय' अन्न है, दोनो सत्‌ है, किन्तु कारणात्ममाव जहाँ नित्य है, 
फार्यात्ममाव वहाँ अनित्य है । 
जगत्‌ या मिथ्यात्द 

मिथ्या बह यदार्थ है, जिसबी अपनो कोई स्वतत्न चत्ता नही है और यो 
दूसरे की सत्ता से सत्तावान्‌ है। अंधेरे में रखे हुए घट की सत्ता प्रकाश की सत्ता 
पर निर्भर है, अन्यथा उसबप्र कोई अस्तित्व ही नही है । वेदान्त वी दृष्टि से 
जग्रतू वी कोई क्षत्ता नही है, ब्रह्म वी सत्ता से वह सत्तावान्‌ है । इसलिए जगत्‌ 
को भिथ्या और प्रह्म को सत्य कहा गया है ( दइह्य सत्य जगन्मिथ्या ) ॥ प्रह्म की 
सत्ता से यदि जगत्‌ की सत्ता है ता उसका मिथ्यात्व सहज नही है। बह कस 
रूप में मिथ्या है, इसया स्पप्टीवरण अभिन्ननिमित्तोपादान कारण वा सिद्धान्त 
समझ लेने के बाद होता है; अर्थात्‌ ब्रह्म को ईस जयत्‌ वा निमित्तकारण और 
उपांदा नवारण, दोनों माना गया है! 
जगत्‌ या अभिन्ननिर्मित्तोपादइन कारण ग्रह्म 

बेदान्त वे अनुसार इस जगत्‌ वा कारण ब्रह्म है, जैसा कि वारण-कार्यभाव 


डड हच ढः 
डरे वेदान्त दर्शन 


के असग में उपर भी सकेत किया जा चुवा है। यह 'वारण' दो प्रकार का माना 
गया है 'मिमित्त! और उपादान!। किसी पदार्य वा उत्पन करने में सहायक 
कारण उस पदार्थ वार निमित्त कारण” बहुछाता है, और जित तत्त्वा से जो 
पदार्व बनता है वे तत्त्व उस पदार्थ के 'उपादान वारण' कह जाते है। उदाहरण 
के छिए घट का बनाने वाछा रुम्दार घट का 'मिमित्तकारण' और जिस मिट्टी 
से वहू घट तैयार हुआ है वह मिट्टी उस घट का उपादान वारणः है । 

किन्तु महाँ पर थह शका होती है वि घट का “निमित्तकारण' कुम्हार और 
'घट का उपादानकारण' मिट्टी, दो भिन्न-भित्र कारण है । फिर एक ईइवर को 
जगत वा उपादान और तिमितत दैसे माना जा सवता है ? इसका उत्तर यह है कि 
सासारिक था व्यावहारिक दृष्टि से जिसको हम 'घट' कहते हैं वह वस्तुत॒ मिट॒टी 
का रुपान्तर है उपाधि है | इसलिए 'घट' ( उपाधि ) का सम्बन्ध रूप से है, 
पट्टी से नही है। इस “घट” रूप का उपादान कुम्हार की बुद्धि है, क्ययकि ससार 
ले जिनने भी रुप ई वे सत्र वाल्पनिक या मानसिक होते हैं। माया, जो ब्रह्म वी 
चल्पना, बुद्धि था इच्छा है, इस स्थूछ जगतू का निश्चित उपादान है । इसलिए 
माया के माध्यम से ब्रह्म ही विश्व का उपादान सिद्ध होता है। झकराचार्य ने कहा 
है कि जिस प्रकार सोने से बना हुआ आमूपण नि सन्देह सोना ही होता है उसी 
प्रकार ब्रह्म से उत्पन्र हुआ जगत निश्चित ही ब्रह्म है 

सुवर्णाज्जायमानस्म सुवर्णेत्व हि. निश्चितम्‌ । 
ब्रह्मणों जायमानस्य ग्रह्मत्व च विनिश्चितम्‌ ॥ 

“जगत्‌ का उपादान बारण अ््ञाद 

जगत्‌ का उपादान कारण अज्ञान ( तम ) है। उस अज्ञात के नाझ्न से जगत 
का स्वयमेव नाश हो जाता है । इस अन्ञान का नाश, ज्ञान से ही हा सकता है। 
बर्म और उपासना से भी अज्ञान का नाश नही हा सकता है, क्यादि कर्म आर 
उपासना जज्ञान दे विरोधी नही हैं । अज्ञान का विराधी ज्ञान है । जैसे घट वे 
अन्दर का अन्पयार प्रकाश से ही दर हो सकता है वैसे ही अज्ञावहूपी अधवार 
ज्ञानस्पी प्रकाश से ही इुर हो सकता है । 
आफ्मज्ञात 

जगत्‌ सत्य है या मिथ्या,न्यहं विवल्प तभी मिट सक्ततता है, जब जपत्‌ के 
सम्बन्ध में निश्चित ज्ञान हो ! जो वस्तु जिसके अजान से प्रतीत हाती है वह 
चस्तु उसी के ज्ञान से मिट सकती है ! उदाहरण के लिए रज्जु के अन्नान से उत्तमें 
सर्प की प्रतीति होती है। यह अक्ताव, रज्जु का ज्ञान होने पर ही मिंठ सकता 
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है। इसी प्रकार जब तक आत्मस्वरूप का ज्ञान नही हो जाता तब तक इस मरणादि 
ससार का ज्ञान नही हो सकता हैं । 

जैसे मरीचिका के जल से पृथ्वी गीली नही हो सकती है वैसे ही मिथ्या जगत्‌ 
से अधिप्ठान की हानि नहीं हा सकती है | जगत्‌ की यह प्रतीति ही मिथ्या है । 
'मैं सत्‌ चितू-आनन्द स्वरुप ब्रह्म हें” इस निश्चय का नाम ही आत्मज्ञान है । वही 
मोक्ष का साथन है । 


प्रिणामवाद और विवर्तवाद 


जगत्‌ के स्वरूप वी व्याय्या के लिए विभिन दर्शना मे अनेक तरह से विचार 
किया गया है। वौद्धा का विज्ञान जगत्‌ को और समस्त जायतिक पदार्थों को यहाँ 
तक कि ज्ञान! के अतिरिक्‍त सब कुछ को म्रम और कल्पना बताता है। इसी बात 
को साय में दूसरी ही तरह से कहा गया है और बेदान्त मे तीसरी ही तरह से । 
सारय के 'परिणामवाद” और वेदान्त के 'विवर्तवाद' दोना का आश्वय है क्रमश 
'तात्विक अन्यथा प्रतीति और “अताल्विक अन्यथा प्रतीति! | दही तत्व से दूध 
बन जाना अन्यथा प्रीति” है। उसी को विकार या परिणाम” कहा गया है । 
इसी प्रवार रज्जु, अतात्विक अन्यथाभाव में सर्प का म्रम अन्यथा प्रतीति' है । 
उसी वो “विवर्त' बहते हैं । 

साख्य दर्शन के प्रव्रण में 'सत्कार्यवाद' की विस्तार से मीमासा वी जा 
चुकी है। सास्य का सिद्धान्त है कि कार्य (पठ), कारण (वन्तु) से अछूग 
नहीं है, अपितु अव्यक्त रुप से कार्य अपने कारण में विद्यमान रहता है। तन्तु' 
बारण में अव्यक्त रूप से विद्यमान 'पट' कार्यरूप में व्यक्त हो जाता है। इसी 
सिद्धान्त वो विकार' या परिणाम कहा गया है। न्याय वैज्येपिक में इसके विपरीत 
कहा गया है कि पटवार्य, तन्तुकारण से सर्वथा अछग है । 

इसी सिद्धान्त को वेदान्त की दप्टि से देखा जाय तो कहां जायगा वि 
वास्तविक तत्त्व में कोई परिवर्तेन नही हुआ, वल्कि तन्तु, पट के रूप में बदल 
भर गया। 'विकार' में कारण (दूघ) कार्य (दही) में बदछ जाता है, किन्धु 
“विवर्त में 'कारण' (रस्सो) अपने मूछ रूप में बना रहता है, केवल उसके 
बदल जाने मात्र का श्रम होता है | विवर्तवाद मे अनुसार वारण ब्रह्म वस्तुरुप 
जगत्‌ में वदरू नही जाता, बल्कि म्रम से ब्रह्म में जयत्‌ वी प्रतीति होती है। 
क्मों का भोग 

कर्म तीन प्रवार के कहे गये हैं : सचित, प्रारू्ध और क्रियमाण । 
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सचित 
किसी मनुध्य के द्वारा इस क्षण तक किया गया जा कर्म है, चाहे वह इस 
जन्म में कया हो, या किसी पूर्व जन्म में, सब 'सचित' (एकत्रित) वर्म के 
अन्तर्गत आते हैं। इसी का असर नाम अदृप्ट' भी है और इसी का मीमासको ने 
अपर! कहा है । अब तक के सभी कर्मों के परिणामा या सद सचित कमों को एक 
साथ भोगना सभव नहीं है, क्याकि ये परिणाम रे (स्वगप्रद) और बुरे 
(नरकप्रद), दोना प्रकार के फ़्छ देने वाले हाते हैं।इन्ह एक-एक वरके भोगता 
हाता है | 
« “न सचित क्मों से छुटकारा पाने के छिए गीता! में बहा गया है वि 
तत्तवज्ञान भी अग्ति से सभी सचित कर्म” भस्म हो जाते है. शानाग्नि सर्दर्मादि 
भस्मसात्‌ कुस्तेउजुंन | इन कर्मों के क्षय हो जाने पर यागी वे छिए बुछ भी बर्तव्य 
शोप नही रह जाता है। यदि उसको मोक्षप्राप्ति में कुछ विरम्ब रह जाता है तो 
यही कि उसका वर्तमान शरीर नष्ट नही हा (तस्य तावदेव घिर यावप्त 
'विमोक्ष्यत्रे )। शरीर त्याम देंने के तत्काछ ही उसका भाक्ष की प्राप्ति हो आती 
है 
वेदान्त में सचित' कर्मों के मुक्त होने का एवं दूसरा मार्ग भी सुझाथा गया 
है। वहाँ कहा गया है कि तत्वज्ञानी योगी, योग-सामर्य्य मे उन सब दरीरा वा 
निर्माण कर डालता है, जिनसे उसके सचिन कर्मों का भाग होना है । ऐसा करके 
बह सपूर्ण सचित वर्मो को एवं साथ भोग डालता है और उसके दिए बुछ भी 
भोगना बावी नहीं रह जाता । तव न तो नया वर्म उत्पन्न होता है और ने प्रारब्य 
कर्म ही शेष रहता है । 
आरब्घ 
« समस्त भूतपूर्व सचत वर्मो के संग्रह का आशिक रूप ही प्रारू्ध' है। सचित 
के जितने भाग के फली (कार्यों) गा भोगना आरम हा यया हा उनसना ही आ्रारब्ध 
है और इसी कारण से प्रारब्ध/ वो आर्य कर्म भी वहा गया है। जब तक 
फरभोग आरम न हो तमी तप वाई पूर्व कर्म सचित' वहा जाता है और उससे 
भोसते समय तथा भोगने के बाद उसवो आरब्ब' वहा जाता हैं । 
ध्रारब्ध! कर्मों वे उपभोग थे लिए यह शरीर प्राप्त हुआ है । इन प्रारूय 
कमों का भोग तव तक चलता है जब तक इस धर्ममान बी स्थिति बनी रहठी है । 
जैस कुम्हार एक बार अपने चाक को घुमा देता है और उसके बाद उसमें जो 
बेग-सस्कार उत्पन्न होते हैं उनके कारण वह बटहुद देर तब घूमता रहता है उसी 
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प्रवार 'प्रारव्य' कर्मो बे अधीन यह शरीर अपने भोग के समाप्त होने तक बना 
रहता है । (तिप्ठति सस्कारवशज्माज्चत्रम्रमिवद्‌ धृत्नरीरः) । 
कियमाण 

(क्रियमाण' कर्म वह है, जो वर्तमान के इस क्षण से क्या जा रहा है। जो 
कर्म इस क्षण में हो रहा है या जो कर्म सकामभाव से अभी विया जा रहा है वही 
(क्रियमाण' कर्म कहलाता है। इस जियमाण कम के सस्कार सचित होते रहते है, 
जिनका उपभाग आगे होता है | जब तक तत्त्वज्ञान नही हो जाता तब तक क्ये 
गए वर्भो के सस्कार बनते रहते है। तत्त्वज्ञान या आत्मसाक्षात्वार वे बाद 
मोक्ष-प्राप्ति के लिए प्रारब्ध' और 'सचित' कर्मों की समाप्ति का कार्य शेप रहू 
जाता है। तभी मांक्ष होता है । 
जोवन्मुक्त 

इस प्रकार के साधना द्वारा मनुष्य जीवन्मुक्त हो सकता है । जीवन्मुक्त का 
क्षण बताते हुए सदानन्द ने अपने वेदान्तसार' में कहा है गुरु बे उपदेश, 
श्रुतिवाक्य तथा अपने अनुभव से जब आत्मा और ब्रह्म की एकता का ज्ञान हो जाता 
है तव उस ज्ञान के द्वारा आत्मगत समस्त अज्ञान नप्ट होकर असण्ड ब्रह्म का 
साक्षात्कार होता है । ऐसी दश्ा में मूल अज्ञान तथा उसके कार्य रूप सचित सशय, 
विपर्येय आदि कर्म भी नष्ट हो जाते है । तब सम्पूर्ण बन्चनों से विमुक्त हो जाने 
के बाद एक मात्र ब्रह्मज्ञान में ही आत्मा तत्पर हो जाता है। इस प्रकार के 
ब्रह्मनिष्ठ को ही 'जीवन्मुक्त' बहतें है, जीवन्मुक्त अर्थात्‌ कर्तृत्व, मोक्‍्तृत्व, सुख- 
दु खादि बलेशकारी तथा बन्धन स्वरूप चित्त के जो धर्म हैं वे सब, पुरुष के जीतै-जी 
विनष्ट हो जाते हूँ । उस आत्मत्व से साक्षात्कार होने पर जीवन्मुक्त पुरुष वी 
युद्धिस्थित वासनामय कामनायें (ह॒दयग्रन्थि) समाप्त हो जाती है और सम्पूर्ण 
निवृत्त सन्देहू विच्छिन हो जाते है । जिसके सशझ्यय नप्ट हो गये हैँ और जिसबी 
अविद्या क्षीण हो चुकी है, ऐसे मुक्त पुरुष के जन्मान्तर में तथा ज्ञानोत्पत्ति के समय 
इस जन्म में किये गये सारे कार्य भी नप्ट हो जाते है! यह साक्षात्‌ में ही हूँ 
(अय साक्षादहमेद) इस प्रकार जीवित रहते हुए भी वह मुक्त हो जाता है । 


रामानुज दर्शन 
नी गन मनममान 





के के के के 
विशिष्टाहृतवाद 


चष्णव संप्रदाय 

भागवत सप्रदाय वा ही दूसरा नाम वैष्णव सप्रदाय है । वैप्णब सप्रदाय 
की ऐतिहासिक परम्परा बहुत प्राचीन है । इसको कुछ विद्वानों ने श्रागैतिहासिक 
धर्म माना है । दक्षिण भारत में इसका जन्म हुआ और वहाँ दी अलवार जाति 
ने बेष्णब मत वो प्रचलित किया | इस मत के आदिम तीन आचारयों का माम' 
पोइहे, पूदत्त और पे बताया जाता है। 

महाभारतकालीन पंचरात्र मत मूलत बंष्णव सप्रदाय ही था। जैन, बौद्धो 
ने पचरात्र मत के विरोध में बड़ा प्रचार किया, जिससे उसका प्रभाव अवश्य 
कुछ कम हो गया; किन्तु वाद मे शकराचार्य प्रभृति आचार्यो द्वारा भागवत्त या 
वैष्णव प्रप्रदाय की पुन. भ्रतिप्ठा हो जाने के कारण पचरात्र धर्म वी भी उन्नति 


हुई। 


यह वैष्णव संप्रदाय जाठ़वी झताब्दी के बाद अनेक शाखाओं में पल्छवित 
हुआ । विशिष्टाइंतवाद उसी वी एक शाखा है । वेष्णव संप्रदाय की इस 
विशिष्टाहतवादी शाखा की ययपरि घामिक और दार्शनिक दृष्टि से बड़ी प्रतिष्या 
है; किन्तु उसका प्राय, अधिकतर साहित्य अभी अग्रकाशित रूप में ही नप्ट 
हो रहा है,! देश के वेप्णवाचार्यों एव वैष्णव धर्मानुपाथी समाज का इस दिक्षा 
में ध्यात आकपित होना चाहिए । ॒ 
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प्रमुख आचार्य और उनकी कृतियाँ 


जैसा कि बताया जा चुका है दक्षिण भारत में प्रागैतिहासिक काल में ही 
वैष्णव धर्म का उदय हो चुका था, जिसके प्रवर्तक आचार्य तीन थे । उन तीन 
आचार्यो के बाद जिन प्राचीन विद्वाना के द्वारा यह परम्परा जागे बढती गयी उनमें 
से बुछ के नाम है तिरुमिडिशि, शाठारि (शठरिपु), मधुर कवि, कुलशेखर, पेरिया 
अलवार और गोंदा आदि | ग्रथकार होने की अपेक्षा ये भक्त अधिक थे । 

वैष्णब धर्म की विशिष्टाईतवादी शाखा के प्रवचनकार भगवान्‌ नारायण 
को बताया जाता है | भगवान्‌ नारायण ने उसका उपदक्म भगवती महालक्ष्मी 
को क्या। उसके बाद उपदेश परम्परा से वैकुण्ठपापंद, विष्वक्सन, झठकोप स्वामी, 
नाथमुनि, पुण्डरीकाक्ष स्वामी आदि आचारयों से होकर वह ज्ञान यामुनाचार्य और 
तदनन्तर रामानुजाचार्य को प्राप्त हुआ । 


यामुनाचार्य से पूर्व कुछ भाष्यकार और वृत्तिवार आचार्य हुए जिनके नाम 
हैं बोधायवाचार्य (उपवर्ष ), क्रह्मानन्दी, द्रामिलाचार्य, श्रहदव, टक और श्रीवत्साक 

वैष्णव सप्रदाय का भीमासा दर्शन वीस अध्यायों मे विभक्त है, विषय वी 
दृष्टि से जो धमेंमीमासा , देवमीमासा और ब्रह्ममीमासा, इन तीन काण्डों में 
विभवत है। धर्ममीमासा नामक काण्ड में बारह अध्याय है, जिसके प्रणेता मह॒पि 
जैमिनी हुए। दूसरे देवमीमासा काण्ड में चार अध्याय है, जिसको काशकृत्स्ताचार्य 
ने रचा है ॥ तीसरे ब्रह्ममीमासा नामक काण्ड में चार अव्याय है, जिसके 
निर्माता वादरायण व्यास हुएं। तमझ इन तीना काण्डो में कर्म, उपासना और 
ज्ञान का प्रतिपादन है । 

विशिष्टाईतवादी आज्ार्य परम्परा में जाचार्य आश्मग्थ्य वा नाम उप्ऐेखनीय है। 
तदनन्तर आचार्य श्रीकप्ठ ने 'बह्मसूत्र' की शिवपरक व्यास्या करके विशिष्टाद्वैतवाद 
बो आगे बढाने वा महत्वपूर्ण कार्य किया । । इनरा समय पाँचदी द्वाताब्दी था । 

ब्रह्म सूत्र” की विष्णुपरवः व्याय्या करने वाछे पहले प्रामाणिक आचार्य 
यामुनाचार्य हुए और तदनन्तर उसको सशक्त, व्यापक और अधिक गभीर बनाया 
श्री रामानुजाचार्य ने । रामानुजाचार्य में अपूव प्रतिमा थी । उन्होने ही सर्वप्रथम 
दानिक विचारों के द्वारा वैष्णव धर्म वो मण्डित करके उसकी लोकप्रियता को 
बताया | शकराचार्य ने जिस ईइवर वो कुछ इने-गिते विचारणा तव ही सीमित 
बर दिया था, राम्ानुजाचाय ने उसको व्यापक छोवधर्म के दाय प्रमाणित किया 
और व्यवित-व्यक्ति के समझ में आने योग्य उसके स्वरुप का प्रतिपादन किया । 


पक रामातुज दर्शन 


उन्होने श्रुतियों बी परम्पर विरोधी भावनाओं को लेकर उनके द्वारा शकर के- 
अद्वीत वी सभी अध्ियाओ को अपने विशिष्टाईत में इस प्रकार समन्वित किया 
कि वें साधारण और असायारण दे छिए सुगम हो गयी ! श्री रामानुजाचार्य का 
जन्म १०७४ वि० में हुआ था । 

रामानुजाचाब के दाद भी इस परम्परा में अनेक आचार्य हुए, जिनके नाम 
हैं * देवसाजाचार्य, दरदाचार्य, सुदर्भन व्यास भद्टाचार्य, बरदाचार्य (द्वितीय), 
वीर शवदवाचार्य, समानृजाचार्य था बादिहमाबुवाचार्य, बेंक्टनाथ वेदान्ताचार्य, 
श्रीमल्छाकाचार्य, आचार्य वरदगुरु, बरदनायक सूरि, अनन्ताचार्य, रामानुजदास, 
सुदर्शन गुरु, श्रीनिवासाचार्य प्रथम, श्रीविवासाचाय द्वितीय, श्रीनिवासाचार्ये 
तृतीय और चुच्चिदवटाचार्य । इन काचायों का समय १४वीं शवाज्दी स लेकर 

श८वी शनादी मे बीच है । 


ब्रह्म विचार 


शकर और रामानुज, बेदान्त दर्भन के दो असामान्य आचार्य हैं। शकराचार्स 
ने अद्वैत ब्रह्म का प्रतिपादन किया है तो रामानुज ने अद्वैनविशिष्ट ब्रह्म का । 
इस दोनो आाचायों की पठतिया में जो जन्तर है उसका मूछ श्लुति है। शव र मे 
अभैद प्रतिपादब श्रुतिया को छिया है और रामातुज ने मेद-अनेद, दोना प्रकार 
की श्रृत्रिया में समन्वय स्थापित करके वेदान्त दर्शन मे नयी मान्यतायें स्थापित वी । 

दाबराचार्य का ब्रह्म अद्दत है | उससे भिन्र कुछ है ही नहीं । विन्‍्तु 
“रामानुज के मत से त्रह्म वह है, जिसमें जन्य पदार्थ भी है और जा उमी के द्वारा 
बृहत्‌ होते हैं | रामातुज के मतानुत्तार ब्रह्मा, चिन्मय आत्मा और जट भ्रह्नति, दोना 
में विद्यमान है, किन्तु वह उन दानो से विशिष्ट! है । इसलिए उसकी बद्वैतावम्धा 
“विशिष्ट! है, न कि झवराचार्म की भाँति ब्रह्म वा अद्गैत, अद्ितोय है। आत्मा 
(जीव) और भ्रट्वत्ि, इन दाना पदार्यों से अद्वेत, डिन्‍्तु दावा से विशिष्ट होने 
ये कारण रामावुज प्रह्म का विभिप्टादेत' स्वीकार करते है | उनता ब्रह्म जगत्‌ 
में व्याप्त है औौर उससे परे भी हूँ! उसका विशिष्ट व्यक्तित्त्व है | वह अपनी 
इच्छाशवित से सोहेश्य जगतू को उत्पत्र वरता है | वह उपासना वा विषय है 
और घधामियः साधना का लक्ष्य भी । यही उसका वैल्क्षण्प (वैश्विट्य) है। 

घक्राचार्य की दृष्टि से, वयाक्षि ब्रह्म के अतिरिवत बुछ है ही नहीं, अत 
समस्त जगत्‌ कौर जागत्तिक प्रपच सत मिथ्या है । विवेक वे हारा इस अवियामय 
मिथ्या के दर हा जाने पर निविदोष, अद्वितीय एवं अद्वैत ब्रह्म वा ज्ञाव होता है 





भारतोय दर्शन ड५्‌० 


इसके विपरीत रामानुज, जगत्‌ को मिथ्या बताये बिना जदत ब्रह्म की सत्ता 
बो स्वीकार करते हैं। उनके मत से ब्रह्म एक है और उसमें ईश्वर, आत्मा (चैतन्य) 
तथा प्रहृत्ति (जड), ये तीन पदाये हैं। त्रह्म मे यह सारा जगत्‌ छीन है, किन्तु 
ईइवर इस ससार में अन्तहित है। इसलिए जगत्‌ को मिथ्या बताये विना भी ब्रह्म 
वा एक्ट्व प्रमाणित क्या जा सकता है । 

विशिष्टाइत के अनुसार जड प्रकृति, जिसके प्रधान, प्रकृति, माया या अविद्या 
आदि नाम है, चेतन आत्मा, जो सूक्ष्म है, और ईश्वर, जो सर्वनियन्ता तथा साथ 
ही ज्ञान-आनन्द, स्वरूप है, ये तीन प्रकार के पदार्थ है। ये तीनो पदार्थ या तत्त्व 
ब्रह्म में रहते है। जो सम्बन्ध आत्मा का शरीर से है वही सम्बन्ध ईश्वर का आत्मा 
तथा प्रकृति से है। जिसे हम ब्रह्म कहते है । वह ईश्वर से भिनर नहीं है । इसलिए 
रामानुज के मत से आत्मा, प्रकृति और ईश्वर इन तीना बी समप्टि का नाम 
ही ब्रह्म हैं। 

इन सीनो का अभिन्न सम्बन्ध है। एक के विना दूसरा नहीं रह सकता है ।+ 
इस शरीर को धारण करने वाला आत्मा है और शरीर तथा बात्मा को घारण 
करने वाछा ईइवर | प्रत्येव मनुष्य अपनी क्रिया शक्ति तथा अपने विवेक के द्वारा 
अपने को या तो शरीर समझता है या आत्मा अथवा ईश्वर । इस दृष्टि से ससार 
की प्रत्येक वस्तु से त्रेत भावना विद्यमान है! 

ससार का कारणरुप जो ब्रह्म है वह अव्यक्त चेतन, अव्यक्स जड और ईश्वर, 
इन तीनो पदार्थों की समप्टि हैं। वही कारणरूप ब्रह्म वार्यरूप ससार में परिणत 
होता है, और इसे प्रकार कार्य-कारण एक होने से ब्रह्म वी अद्गेतता बनती है । 
फार्य कारण सम्बन्ध 

ब्रह्म और जगत्‌ का कारण-कार्य सम्बन्ध है ) जैसे मकडी सतत अपने जाछे 
के साथ रहती है वैसे ही ईश्वर भी जग्रत्‌ के साथ रहता है। जैसे सुवर्ण अपने 
अनेक गुणों से विमुक्‍्त नही होता उसी प्रवार ईश्वर भी अपने गुणों से विमुवत 
नही होता । 

ब्रह्म का अभाव और जगत्‌ का भाव सभव ही नहीँ हैं। वीज-वृक्ष वी तरह 
कार्य-बारण स्वरूप उभयसर्प ब्रह्म ही है। जैसे दीज, मृत्तिका, सुवर्ण तथा कपास 
में क्रम घढ, भूषण तथा वृक्ष प्रत्यक्ष है, उँसी प्रवार परमेश्वर में जगत है । 
यदिवीजादि मे वृक्षादि कार्य नही रहते तो समझना चाहिए कि वीजादि कय अस्तित्व 
है ही नही । वैसे ही वारणरूप परमेश्वर मे यदि कार्यरूप जगत्‌ न इहे तो समझना 
चाहिए कि ईश्वर है ही नहीं, वयाकि काये से ही वारण का अनुमान होता हैं; 


डेप रामानुज दर्शन 


चैंसे ही जैसे धूम से अग्नि का। ऐसी स्थिति में कार्य (जगत) और कारण 
(परमेदवर) वा भाव कहना सिद्ध नहों होता 

जब कारणरूप ब्रह्म कार्य अर्थाल्‌ जमदुरुप में परिणत होता है तब उसके- 
ईश्वर भाव में कोई वित्ार नही आता। विन्तु जड जौर चेतन, जिनसे बह विशिष्ट 
है, उन्ही में परिणाम उत्पन होते हैं। कारण ब्रह्म जब कार्य जगत्‌ के रूप में 
परिणत होता है तो उसमें कोई विकार रभाव नही जाने पाता । बविकारी अई्वत ईइवर 
के चैतन्य आत्मा और जट प्रद्गति शरीर हैं | इस दृष्टि से जगत्‌, समस्त जागतिक- 
यदाय॑ और अद्वैत ब्रह्म, तीनो सत्य हैं। जायते, वर्घेते, नश्यति, ये विकार शरीर 
के हैं, जो आत्मा और ईश्वर में नहीं हाते । 
झह्य के एक्त्व का समनन्‍्दय 

ब्रह्म एक है (सं खल्विद ब्रह्म), इसका यह अर्थ नही होता है कि जगत 
नदी है, क्याकि बेदो की दतपरक श्रुतियाँ इसका प्रमाण हैं कि आत्मा और जगतू 
भी सत्य है । झवराचायं वैद वी इन द्वतपरक श्रुतिया को व्यावहारिक रुप में 
ग्रहण करते हैं, किन्तु रामानुजाचाये की दृष्टि से दोना प्रकार वी श्रुनियो का 
यहाँ तात्पर्य चिदरचिद्विश्विष्ट ब्रह्म ही है । जिस प्रकार हम मनुष्य को एक कहते 
हुए भी उसके आत्मा और झरीर में भेद पाते हैं। उसी प्रकार ब्रह्म की 
अह्विनीयता में जीव का तादार्म्प सूचित होता हैं और जीव तथा ईश्वर वा भेद 
भी बनता है । 
संगुण निर्गुण का समन्वय 

ब्रह्म के दवत-अद्वैत्त स्वत्॒प की भाँति श्रुतियों में ब्रह्म के निर्ुण और सगुण 
रूप का प्रतिपादन भी मिलता हैं । जिन श्रुतिया में ब्रह्म के निर्गुण, निराकार 
स्वरूप का वर्णन है उनसे परमात्मा वा अनन्त दिव्य झक्तियों का आगरार मानना 
चाहिए। ऐसी श्रुतियाँ परमात्मा के दिव्य गुणों का विवान करती हैं और 
अविद्याजनितत रुत्त्त, रज, त्म का निषेध वरती हैं। जीव के अज्ञानजन्थ विकार 
को दूर करने के लिए इस प्रहार की श्रुतियाँ परमात्मा में अविद्याजन्य गुणा का 
निषेध करने के लिए उसको निर्ुण (अविद्याजनित गुणा से रहित) पुकारती हैं + 
किल्दु बह्णणणमय अन्त गुणा कर निषेघ नहीं करती हैं । 

माया जड है | इसलिए उसके गुण भी जड है । जीव चेतन हैं, दिन्‍्तु वह 
अल्प थगक्‍त है। परमात्मा सर्वेश, सर्वश्नक्तिवानू, विभु, आनन्दमय, और सत्यकाम 
है । इसलिए भ्राया का जडत््व और जीव वा अल्पव बहा में नही, और इसी 
पवार ब्रह्म वी सर्वज्ञता जीव तथा माया में नही । अत इस कारण मी ब्रह्म को 
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“निर्मुण कहा गया, वयोकि उसमें माया तथा जीव के गुण नही है, अथवा सर्वेन्ञ 
हाने के कारण उसका सगुण कहा गया । आद्यय यह है कि जब हम निर्गुण ब्रह्म 
कहते हैं तो हमें अवगत होता है कि ब्रह्म में कोई प्राइत गुण नही है, किन्तु 
जब हम उसको सगुण कहते है तो ज्ञात होता है कि ब्रह्म मे ऐसे अलोक्क गुण 
विद्यमान है, जो माया और जीव में नही है | इसलिए ब्रह्म के निर्गण और सगुण, 
दोना रूप सिद्ध हैं । 
अहाय सगुण साकार है 

ब्रह्म सगुण और साकार है। “अस्पवदेव हि तत्मधानत्वात्‌! आदि श्रुतिया में 
“अस्पवत्‌/ पद से ब्रह्म का अहूप तुल्य कायकर्मविषपाकादि से रहित मानना चाहिए, 
जे कि अरूप । ब्रह्म उपाधियुक्त नही है, क्योकि उपाधि एक देझ्ष में होती है, और 
अहम अखण्ड है। ध 
अहम में ज्ञानरुण की अधिकता 

परमेश्वर, बयोकि गुण विशिष्ट है, इस दृष्टि से उसमे अन्य गुणा की अपेक्षा 
ज्ञानगुण की अधिकता है | छाक और बेद, दोना में यह देखा गया है कि जो गुण 
जिसमें अधिक होता है उसी गुण से उसको सम्बोधित क्या जाता है (तदूगुण- 
सारत्वातू तद्व्यअदेशा ) । इसलिए श्रृतियो में ब्रह्म को 'नान' नाम से कहा गया 
है । सूर्य प्रकाश रूप है और 'प्रवाश' ही को सूर्य वहा गया है। 'प्रकाश' सूर्य 
का सर्वाधिक गुण है । अपने उसी गृण से वह आच्छादित है । इस दृष्टि से जिस 
प्रवार सूं, प्रकाशी और प्रकाश, दोनो है, वैसे ही ब्रह्म ज्ञानस्वस्प है और 
ज्ञानगुणसपत्र! भी । ज्ञान, ब्रह्म का सर्वाधिक गुण है । वही उसमें व्याप्त है । 

जब श्रुतियाँ ब्रह्म को अग्राह्य तथा अदृश्य बहती हैं तो उस समय ब्रह्म को 
ज्ञानानन्दादि गुणों से युक्त समझना चाहिए ) क्याकि क्सी पदार्थ को उसवे ग्रुणा 
के द्वारा ही ग्रहण क्या जाता है। अत ब्रह्म में दिव्य गुणों का निवास होने से 
उसका सगुण कहा गया है। जब ब्रह्म में आनन्दादि धर्मसमृह विद्यमान हैं तभी 
तो जीव को आनन्द का छाम होता है (आनन्दरसो वे स रस* लब्ध्वा आनन्दी 
भवति) । न 
शर्म निष्कर्म हैँ 

ब्रह्म सदा निष्कर्म (कर्म रहित) और जीव सदा सक्‍्मव है। उत्तत्ति के 

समय जीवो का कर्मानुसार शरीर मिलता है और निष्वर्म ब्रह्म जीवा का अन्तर्यामी 


होवार उनमें बना रहता है। ब्रद्मा रसरूप है। आनन्दरसरूप ब्रह् को प्राप्त कर 
के जीव भी आनन्दित हो जाता है। 
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ज्ञान वा स्वरुप 

ब्रह्म वो ज्ञानस्वस्प कहा गया है, विन्नु ज्ञान को जाने बिना ज्ञानमय ब्रह्म 
को नहीं जाना जा सकता है । 

जान के भम्वन्ध में झत्र और रामानुज में मतभेद है । शबर अभेदात्मफ 
या दाययार्य ज्ञान वी मानने हैं, कित्तु रामनुझ उपासनात्मय झान वो स्वीकपर 
करते हैं । इन दोचा प्रसार के ज्ञानो पर विशविष्टाद्वैतवादी आचारयों ने गभीरता से 
विचार विया है। इससे में घार रमतलुयायी विचारका स रामानुजमतानुयायी 
विवारकों वा वथन है हि यदि वाया ज्ञान मुवितिदायर है तो उसके प्राप्त 
होसे हो मुझ्ति हा जानी चाहिए, किन्तु ऐसा नहीं हाता | इसलिए वाजयार्ये 
या अभेदात्मक ज्ञान मुक्तिदायव' नहीं है । इसलिए यह वहना कि 'मै ब्रह्म है 
मिथ्या अभिमान है । 

अद्वैनवादियों के इस तब की दि जिस प्रशार रज्जु का यथाथे ज्ञान प्राप्त 
होगे पर द्रप्टा वा मर्पम्रम छूट जाता है उसी प्रगार अभेदात्मक ज्ञान की प्राप्ति 
में निर्मम हावर जीव भी ब्रह्म हो जाता है', विभिष्टाद्वेतवादिया ने यह कह 
बार सण्डित विया है वि जब अद्वत बेदाल्ती निविश्ेप ब्रह्म के अतिरिक्त बुछ 
मानते ही नही तो रज्जु-्सपे, उनमें म्रमात्मक प्रतीति और द्वप्टा, तीनों मनगढन्त' 
सिद्ध होते हैं । यह झूठा ज्ञान और झूठा मम है । 


मुक्तिमार्ग 


ज्ञान का उद्देश्य मुक्ति 

ज्ञान वा उद्देश्य मुतरित है। मुवित थे एिए सच्चे सार्य वी आवश्यवता है, 
सच्चा मार्ग, अर्थात्‌ वास्‍्तविव ज्ञान की भ्राप्ति । ऐसे वास्तविक ज्ञान की भ्राप्ति 
चेंद, भास्त्र, गुर और ईदवर में सत्त्य बुद्धि से हांती है। ईइवर के प्रति उपासक 
वा प्रेमभाव जब तैऊवाराख्प अटूट हो जाय तव शरीरान्त होने पर जोब को 
बन्बना से छुटकारा मिछ जाता है और वह मुबत हो जाता है। इस विधि से 
उपासना क द्वारा ज्ञान प्राप्त वरके मुक्ति का अधिकारी बना जा सवता है, न 
वि. मैं ब्रह्म हैं! ऐसा कहने से जीव का वल्थाण होता 
तत्त्वमसि 

“मै आप से अछग नहीं हूँ, किल्तु मायिव यन्धन से में आपको अलग समझ 
कर स्वक्मान्सार नाता इुस-सुखा के भोग भोगता आ रहा हैँ । आपकी हपा से 
सत्र में आपको और स्वय को समझ गया टू, में आपवा प्रियपात्र और आप मेरे 
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'प्रियतम हैं।” डस भावना से उपासना बरने पर मुकित प्राप्त होती है और आचार्य 
रामानुज की दृष्टि से यही तत्वमसि' इस श्रुति का आशय है । 
सृष्टि विचार ! 
अचित 
उपनिषदी में अचित्‌ प्रकृति तत्त्व से सृष्टि की उत्पत्ति बतायी गयी है। 
रामानृज उसको सत्य मानते है। उनके मतानुसार प्रद्मति अचितू तत्त्व है। वह 
विकारहीन और जड है। उसके तीन भेद है शुद्धसत्व, मिश्रसत्व और सत्वशून्य । 

(१) शुद्धसत्व: वह सतोंगुण प्रधान है। उसमें तमोगुण और रजोगुण का अमाव 
है। वह नित्य है तथा उससे ज्ञान एव आनन्द की उत्पत्ति हुई। शब्द स्पर्श 
आदि उसके घर्म है । 

(२) भिथसत्व - इसमे सत्व, रज और तम, तीनो गुण हैं | इसी को प्रकृति, 
अविद्या तथा माया कहा गया है ॥ पाँच विपय, पाँच इन्द्रियाँ, पांच भूत, 
पाँच प्राण , प्रकृति, महत्‌, अहकार और मन, ये सभी इसी से उत्पन हुए । 

(३) सत्वशून्य * यह अचित्‌ है । इसमें कोई गुण-घर्म नहीं होते । बह 
कालस्वरूप है और प्रक्गति तथा प्राइतिक वस्तुओ के परिणामस्वरूप जो 
प्रल्यावस्था है वह इसी के अघीन है । 

रामानुज के मतानुसार परमात्मा मे आश्रित जडरूप भूछ प्रद्नति, ईश्वर 
वी इच्छा से तेज, जछ और पृथ्वी, इन तीन तत्त्वो में विभवत हुई | इन तीन 
तत्त्वों से ममश सत्व, रज और तम ये तीन गुण पैदा हुए और इन तीनो गुणों 
की समष्दि से समस्त भोतिक जगत्‌ की उत्पत्ति हुई। इस गुण समष्टि को 
रामानुज ने 'त्रिवृत्‌ करण” कहा है । 

रामानुज की सूृरीट्प्रक्तिया में मत, बुद्धि, चित्‌ु और अहव्यर से अन्त करण 
की उत्पत्ति बतायी गयी है । उस अन्त करण में आत्मा के रूप में परमात्मा वा 
अबेदा हुआ | तब यह भौतिक शरीर सचेतन होकर विभिन नाम रूपो से व्यवहृत 
हुआ । इस शरीर को पाकर जीव अपने अजित क्मों को भोगता है और आगे 
के लिए कर्मों का अर्जेन करता है | जब उंसके पुण्य कर्मों का फ़क भोगने का 
समय थाता है तो उसबी सत्वर्म, सदुपदेश और सत्कया वी ओर प्रवृत्ति होती 
है। ऐसा करने से उस पर भगवान्‌ की इपा होती है और वह जझैवर की भक्ति 
में छीन हो जाता है । ईश्वर की भक्ति करते करते जब उसका शरीर क्षीण हो 
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जाता है ते उसको इस अतार ममार से छुटकारा मिल जाता है। फिर उसको 
भमबन्धन में नहीं बंबना पढता । 

जीव पनन्त हैं। उनमें से कुछ ही मुक्त हो पाते हैं । बाकी अपने प्रष्यो तथा 
पाषा थे अनुसार उँच-नीच योनियो में पैदा होकर इस भवचक्र में घूमते रहते 
है। पस बरमंजनित चिरस्थायी नियम से बेंधव॒र जोव समयानुसार पु परमात्मा 
में लय हो जाता हैं और पुन समय के ही अनुसार दूसरे जस्म में पैदा हाकर अपने 
अनित कर्मों के भोग में लग जाता है । 

परमेश्वर जोवो के साथ साक्षी हायर निरन्तर रहता है, किन्तु परमइ्वर 
गा जीव वे वर्मफदो से कोई सम्बन्ध नही होता । वह जीव के कार्यों वा उदास्तीस 
होरर देखता रहना है । 

सृप्टि से पहले ल्यावन्‍्वा में जीव-समूह वासनामय (लछीलछामय) होवर 
चारपभृत क्षीरशायी विष्णु भगवान्‌ के ददर में रहता है। सृष्टि वे समय 

वह जीव-समूह #पनी-अपनी वासना तथा अपने-अपने कर्मों के अनुसार 

मारण परेवर घारणकर प्रतृद होता है और अपने-अपने कर्माजित छोक को 
खल्य जाता है । दे जीव पुन सुध्ट और पुन छय होते रहते हैं । यही भवचक्र 
या आधार है। 

ध्ग प्रवार साल्य और विशिष्टादवत, दोना दर्शनों में सृष्टि का विकात्त प्रकृति 
के द्वारा दिखाया गया है; विन्तु साध्य दश्मत में जहाँ प्रकृति का स्ववत्र मावपर 
सूध्टि-प्रक्रिया में ईश्वर का कोई स्यान नहीं माना गया है, वहाँ विश्विप्टाईत दर्शन 
में प्रह्वति को ईश्वर या जय मानकर परमेश्वर को इच्छा से ही सृध्टि बी उत्पत्ति 
चनायी गयी है । 
खपादत्या 
लय या जर्थ है छिपना । जैसे रात होते ही पक्षोगण दृक्लो में छिप (छय) 
जाते है और प्रात. होते ही दसो दिश्लाओ में उड जाते है, जिस प्रसयथ उतका 
निरन्तर यह प्रम बना रहता है, बैसे ही जीव-समूह परमात्मारप वृक्ष में छय होते 
हैं और सूप्टि वे समय सपने-अग़ने वर्मो वे अनुसार शरीर का चोगा घारणबर 
छोवात्तर में चछे जाते हैं । उनवा यह श्रम निरन्तर बना रहता है। परमात्मा 
और युक्ष मिरपेक्ष तथा जीव और पक्षी सापेक्ष हैं। इसलिए जीव-समूह अपने 
अपने कर्माजित लोकों में जाकर सुख-दुख का अनुभव करता है। परमात्मा 
अन्तर्पामीएष, से उनके वाहर-भीतर सदा विद्यमान रहता है । इसी लिए परमेश्वर 
को कारण और वाय॑, दोवो रुपो में कहा गया है । 


हे 
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जमत्‌ सत्य है 

रामानुज के मत से जगत्‌ तथा समस्त जागतिव भ्रपच मिथ्या नही है, सत्य 
है, वयोकि वह जगत्‌ और उसके सम्पूण पदार्थ नित्य वस्तुआ या तत्त्वा के योग 
से बने हैं।वे नित्य बस्तुएंया तत््वहैँ जीव माया और परमात्मा । जीवा 
को वर्मभाग के लिए मायामय छरीर प्राप्त हाता है । उस झरीर में जीवा बा 
प्रवेश होता है । उस जीव के घट में परमात्मा अन्तर्यामी वे रुप में व्याप्त रहता 
है। इसी वा जगत्‌ कहते है। सूक्ष्म चित्सयुक्त परमात्मा इस जगत का कारण है 
और वही स्थुलू चिदसयुकक्‍त कार्यरूप जगत भी है । इसलिए जगत वी सत्यता 
स्वय सिद्ध है । यह जगत्‌, जीव, माया और ब्रह्म वी समप्टि है और ये तीना सदा 
एक हावर रहते है | मिथ्या उसको कहत हैं जिसका अस्तित्व ही नहीं है, जैसे 
शशख्यृग और आकाशपुष्प। जग्रत्‌ वा तो प्रत्यक्ष अस्तित्व है। अत वह सत्य है । 
ज़गत्‌ नित्य है 

जगत्‌ नित्य है । वह न जन्मता है ओर न मरता है। वह तो स्थूल-सूक्ष्म 
रूप में सदा विद्यमान रहता है । कमी वह वारणावस्था में सूक्ष्म बना रहता 
हैं तो कभी कार्यावस्‍्था में स्यूल हो जाता है । 
जगत भ्रपच्॒ नहीं है 

अद्वेत' वेदान्त के अनुसार सीपि में रजत वे श्रम वी भाति यह प्रपचमय 
जगत्‌ भी भ्रम है, किन्तु विशिष्टादत मत के अनुसार सीपि और रजत, दोना 
अयन्रसिद्ध वस्तुएं है । दो अन्यत्रसिद्ध वस्तुओ में पारस्परिक म्रम वी सभावना 
नही है । इसलिए जगम्‌ प्रपच नही है ॥ 
जगत्‌ फो प्रपचसुपता का रहस्य 

आपरटे अज़ान के कारण जीव प्रपचगत पदार्थों में बुद्धि लगाकर नावा प्रकार 
के दुख भागते है । उस दुख से छुटवारा दिलाने के रिए ही यह कहा जाता है 
कि जैसे सीपि में रजत का प्रम है वैसे ही भप्रपचगत पदार्थों को अपना मानना 
म्रम है । जैस रज्जु में सर्प का म्रम झूठा होता है बैस ही जागतिक पदार्थों वो 
भी अपना मानना व्यर्थ है। पिता, पुत्र, माता, आई आदि सभी रिस्ते रज्तु 
तथा स॒रपि क॑ तरह हैँ और उनमें जोवा वी भोगवुद्धि सर्प, रजत की भाँति हैं । 
इसलिए एस उदाहरण दिये जाते हैं कि उन 'भासमान वस्तुआ से जीव वी 
भागबुद्धि हट जाब । 
जगत की सत्यता आत्मा फो सत्यता से सिद्ध है « 

जगत्‌ को सत्यता आत्मा की सत्यता से सिद्ध है। जैसे वीज और वृक्ष का 
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सम्बन्ध है देंसे हो आत्मा और जगत्‌ का भी सम्बन्ध है। आत्मा बौज है और 
जगत बृक्ष युक्ष गा बाहरी नाश होने पर भी चीजरूप में उसका अस्तित्व 
अविनइवर है । 
जपत्‌ और जीव 

जगत सय है; पिन्तु उसको जीव (आत्मा) समझना मिथ्या है। स्थाणु 
में पुरष, आकाश में नोछापन, रज्जु में सर और दर्पण में उल्टा प्रतिविम्ब मिथ्या 
है; पिन्तु पुरष आदि मिथ्या नही है ॥ इसी प्रश्ार प्रपचगत पदार्थों में जीबो 
या जो अभिमान होता है यह मिथ्या है, जिन्तु जीव और प्रपच मिथ्या नही 
है, प्योति प्रपच तो परमात्मा वा शरीर है । 
जोय की प्रपंचगत ग्ांति का माश 

“यह प्रपच परमेश्वर का है, मेरा अपना इसमें कुछ भी नही है / इस विचार 
से प्रपचगत पदार्यों में जीव की जो ग्राति है उसरुग नाश होता है ! जैसे नीलारग, 
पीछा नहीं हो सकता है वैसे ही जीवात्मा और परमात्मा एक नही हो सकते । 
जैसे स्फटिक में छाल रग बेवल देखने मात्र बे लिए होता है वैसे ही जीवात्मा 
में परमात्मा का सम्बन्ध देखने मात्र ये लिए है । सत्य नही । 
अभेद झ्राति का विनाश 

रामावुज दर्शन में अमेद ग्लाति का बडे ही सुन्दर ढम से निराकरण किया 
गया है। यहाँ कहा गया है मि जँसे दर्पण था स्वच्छ जल में हम अपना 
प्रतिविम्व देसते और वहाँ पाते हैं कि जिरा-जिस स्थान पर हमारा नाक, बान है 
वह प्रतिविम्य में भी ठीवः उसी-उसी स्थान पर दिखायी दे रहा है, वंसे ही परमात्मा 
भी भायाहूपी दर्पण में जीव वे नानाविध प्रत्येब रूप में अपने वो ने देखकर अपने 
में उन सब को देखता है । परमात्मा रूप अग्री एव है और जीवरूप अग अनेवः 


। 
हे दूसरा भी प्रमाण है--जगत्‌ में ब्रह्म कारणरूप से सतत विद्यमान रहता 
है । जगत्‌ उस्बर वार्यरूप है। बारण के रहते वार्य वा मिथ्यात्व सिद्ध नही 
द्वोता । जैसे एवं ही वारणरूप सुवर्ण के अनेव प्रकार वे वायंरुप आभूषण बनते 
हैं वैसे ही जगतू और बहा वा वारण-वार्य या अन्दय-व्यतिरेव, सम्बन्ध है । इसी 
छिए जगत्‌ को मिथ्या कहना उचित नहीं है। 
भ्राति का स्वडप 
आाति, क्षुविद्या या भायाइत धर्म है । वह जीवो में चार प्रवार से रहता 
है म्रम, प्रसाद, कर्शापाध्व और छिप्सा। यह म्राति केवल जीव में ही रहती है,ग्रह्म 
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में उसका अध्यास नहीं है | जीवो में म्रम का यह अध्यास तीन प्रकार से है: 
स्वरूपाध्यास, ससर्गाष्यास और अन्योन्याध्यास । स्वरूपाध्यास से जीवो में ब्रह्म- 
भावना होती है और ससर्गाध्यास से जीव कभी ज्ञानी और कभी अज्ञानी सा होकर 
रहता है | तीसरा अध्यास और भी निशृष्ट है । वही जीवों को अधिक प्रप्ट 
करता है। आत्मा (जीव) का अध्यास अनात्मा (अविद्या) में और अनात्मा 
का अध्यास आत्मा में इसी को अन्योन्याध्यास' कहते हैं । अध्यास बहते हैं 
अन्य पदार्थ में अन्य के ज्ञान होने को । इस दृष्टि से ये तीनो अध्यास जीव को 
अ्रप्ट करने वाले हैं । यही म्गति का स्वरूप है । 
जीव में देहादि भावना 

जीव (आत्मा) में देह-गेहादि (अनात्मा) की जो भावना देखने में आती 
है उसके अनेक कारण दिये गये हैं! 

जीव चेतत, अभुरूप, शानगुणक तथा भूत है ओर अविद्या जड, दु खरूप, 
परिणामी, आवरणात्मक तथा तमोरूप हैं । अपने इन गुणों से वह जीव को उसी 
प्रकार आच्छादित कर देती है, जैसे मेघ का दुकडा सूर्य तया चन्द्र के प्रकाद्य को 
ढक देता है । ऐसी स्थिति में जीव अपने गुणो को भूलकर माधिक गुणों को ग्रहण 
करता है। बह अपने को दु खी, सुखी, भोवता आदि अनुभव करता है | इस प्रकार 
जड़ का धर्म चेतन में और चेतन का घर्म जड में परिवर्तित होकर प्रपच की रचना 
होती है। जैसे तेज वायु के चलने से वादल फ्ट जाता है और सूर्य, चन्द्र दिखायी 
देते हैं, उसी प्रकार ज्ञान के तेज से अज्ञान का अधकार हट जाता है । ज्ञान का 
उदय भगवत्कृपा, सद्गुरु और शास्त्र-थवण से होता है। इनके द्वारा अज्ञान के हठ 
जाने पर जीवो में परमेश्वर के प्रति परम प्रेमस्वरूप भक्ति का उदय होता है । 
उस भक्ति के कारण शरीरावसान तक जीव को ईश्वरोपासना तैछघारा वी तरह 
भवच्छिन्न बनी रहती है और शरीर के छूटते ही जीव मुक्त हो जाता है। 

जीबों के मुक्त हो जाने के धाद भी यह दृश्य प्रपच बना ही रहता है । 


माया विचार 


शह्य और साया को पृथवता 

माया का ही दूसरा नाम प्रकृति है। शाकर वेदान्त के अनुसार परमात्मा 
में माया का आरोप (अध्यास) और प्रकृति को कल्पित सिद्ध किया गया है, किन्तु 
रामानुजाचारय के विशिष्टाहंतवाद के अनुसार यह उचित रही है । आरोप 
(अध्यास) कहते हैं किसी तदाकार वस्तु में दुसरी तदाकारवस्तु की म्राति वी, 
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जैसे शुवित में रजत वी, रस्सी में सप॑ की, स्थाणु में पुरप की, और मरीचिका 
में जल फी । इसये' विपरीत सर्प, अम्दि आदि जो विसदृश हैं उनको रजतादि 
समझवर उनमें श्रम होनें बी बात नही देखी गयी है। अतः यह सिद्ध है कि 
एवं यस्‍्तु में अन्य वस्तु वी बुद्धि (आरोप) सादृश्यता या तदाकारिता वे वारण 
होती है; फिन्तु जो दो वित्दृश् था अतदाकार वस्तुएं हैं उनमें एए-दूसरी वा 
आरोप नहीं होता । 

इस दृष्टि से माया और ब्रह्म में वैशादृश्य है । माया जड है और ग्रह्म परम 
चेतन । परम चेतन, जो आनन्दस्वरूप है उसमें जड वा आरोप कैसे हो सकता 
है ? इसी प्रगार परम चेतन परमात्मा या अति विसदृश णड प्रकृति में अध्यास 
कैसे हो सकता है ? और प्रद्कति, जिसको अज, अनादि कहा गया है, कल्पित 
नहीं है । 
चंतवाद सत्प है 

ऐसी स्थिति में हम बहा और प्रति के सम्बन्ध को सुलझा सकते हैं। 
रामावृज वे भतानुसार श्रह्म वी तीन अवस्थाएँ हैं ईश्वर, जीव (आत्मा) 
ओर प्रकृति । माया के दो रूप हैं शुद्धसत्व (विद्या) और मिश्रसत्व (अविद्या) | 
शुद्ध सत्वनिष्ठ परमात्मा ईश्वर वहलाता है। वह जगत्‌ का वर्ता, भर्ता, घर्ता 
है । अविद्यानिविष्द (मिश्रसत्व) परमात्मा जीव वहलाता है। वह अल्पन्ञ, 
अशबत, परिब्छिन्न और भोक्‍ता है।इसवा यह आशय हुआ कि विद्या में जो 
ब्रह्म का प्रतिबिम्व हैँ, वह ईश्वर, और अविदा में जो ब्रह्म का भ्रतिबिम्व है 
वह जीव बहुछाता है । इन दोनो (विद्या-अविद्या) से जो रहित है बह शुद्ध 
अंह्य है । 
यह कल्पित नहीं 

अविद्या (माया) से मुक्त जो जीव है वह अपने स्वरूप और परमात्मा को 
मूल जाता है । इसी लिए इस ससारचक्र में घूमता रहता है। शास्त्रों में इसी 
अज्ञाती जीव के लिए ज्ञान और भक्ति का विधान किया गया है| ब्रह्म शुद्ध 
सर्व होकर, ज्ञान और भक्ति में छीन, अपने उपासक को अपना पद देवर 

* मुक्त कर देता है । इसलिए न तो ब्रह्म, ईश्वर होता है और न जीव ही । इस 

दृष्टि से न ईश्वर कल्पित है ने जौव ही । जीव, माया और परमात्मा, में तीन 
तत्व अपृथूक, अनादि और अतन्त हैं । 


माया और जंध्य अतादि हैं 
प्रन्‍न यह उठता है कि सृष्टि से पहले सजातीय-विजातीय, स्वगत-परगत 
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आदि भेदो से रहित एक निरविकार परमात्मा का ही अस्तित्व था । ऐसी अवस्था 
में निविकार परमात्मा या ब्रह्म में माया तथा जीव की अपूथवता बसे जानी जा 
सवती है ? इसके उत्तर में श्रुति को उद्धत किया गया । श्रुति में वहा गया है कि 
भाया और जीव जनादि हैं। और जो अनादि है उसवा नाश भी नहीं होता । 
जीव और माया के अतिरिवत तीसरा पदार्थ ही नही है कि ब्रह्म उसमें व्याप्त हो । 
जो ब्रह्म सदा, सवंदा जीव तथा माया में ध्याप्त होकर रहता है वह सजातीय, 
विजातीय आदि भेदो से रहित कंसे हो सकता है ? ब्रह्म सदा जीव और भाया 
के सहित रहता है । इसलिए वह उन दोनों से विशिष्ट है । 
माया और जीव को सत्यता 
जो लोग रज्जु में सप की भांति, साक्षी में स्वप्न की भाँति और दर्पण में 
प्रतिबिम्व की भाँति जीव और ईश्वर को मिथ्या तथा म्रम समझते हैं वे उचित 
भाग पर नहीं हैं, क्योकि परत्रह्म में विद्या और अविद्या वा आरोप सभव 
नही है । आरोप तो पृथक्सिद्ध पदार्थ वा पृथुकसिद्ध पदार्थ में होता है । इसलिए 
स्वत सिद्ध व्यापक वस्तु माया और जीव आरोधप्य नही है। 
जीव अज्ञानी नहीं है 
जीव में अविद्या का आरोप नही है, क्याकि आरोप तदाकार वस्तु में होत 

है, जब कि जीव चेतन और अविद्या जड है। प्रश्त रूप से जीव अज्ञानी नही 
है, किन्तु अपने स्वरूप को भूछ कर वह अज्ञान (अविद्या) में पड जाता है और 
नाना भोगो को भोगता है । जब उसको अपने स्वरूप का ज्ञान हो जाता है और 
बह उपासता तथा भक्ति से परमात्मा का ज्ञान प्राप्त कर लेता है तब उसे 
भोगो से छुटकारा मिल जाता है। 
पुण्य कर्मों का फलोदय ही श्ञान 

पुण्यकर्मों के फलोदय से जीव की धर्म में रुचि होती है और वह शास्त्रों की 
ओर आकपित होकर अपने आचरणो को सुधारता है। ऐसा करने से उसका 
अज्ञाव दूर होकर उसमें ज्ञान का प्रकात्न हो जाता है। उसके बाद वह 
परमात्मा की ओर बढता है । प्रेमपूर्वक उपासना करते-करते जब उपासक अपने 
उपास्य का सान्निध्य प्राप्त कर लेता है तब वह अविद्याजनित ससार वे जाल 
से छूटकर अपने स्वछय को पहचान छेता है। इसी को मुक्ति कहते हैं ॥ 
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चिकागो, १८९९ 

ब॒ुद्धिज्मस 

बल्षित, १९२३ 

बुद्धिस्ट फिलासोफी 
आक्सफोर्ड, १९२३ 

बुद्धिस्ट फिलासोफों इन इंडिया ऐंड सोलोन 
आवसफोड, १९२७ 

बुद्धिस्ट स्टडीज 

कलकत्ता, १९३१ 


डा० गगानाथ झा 
सत्यनारायण शास्त्री 
रामानुजाचार्य 
हरिहरानन्द 
पतञ्जलि 

डा० देवराज 
प्रभाकर 
शालिवाताथ मिश्र 


बी० एम० बर्आ 


गा 
गावें 

एच० बेकट 
*ए० बी० कौच 
ए्‌० बी० वीय 


बी० सी० छाव 


डर 


बोद दक्मन 

इलाहाबाद, १९४४ 

योद दर्शन तया अन्य भारतोय दर्शन 
भाग १३२ 

कज़पत्ता, २०११ वि० 
योट्रधर्मदर्शन 

पटना, १९५६ 
गह्मसूत्र (तीन खण्ड) 
याराणसी, १९९३ वि० 
भ्रह्मसूत्रद्ञावभाष्य 
बस्वई, १९२७ 
अ्रह्मसूतों के बप्णव भाष्यों फा 
तुलनात्मक अध्ययन 
आगरा, १९६० 
भारतोय आदर्श 
चाराणसी, १९५४ 
भारतोय ईइबरवाद 
पटना, १९३६ 
भारतोय तत्त्वचिन्तन 
गई दिल्‍ली, १९५४ 
भारतीय तकंश्ास्त्र 
याराणसो, १९६१ 
भारतीय दर्शन 
लखनऊ, १९५७ 
भारतीय दर्शन 
घाराणसी, १९४२ 
भारतीय दर्शन 

पटना, १९५४ 
भारतीय दर्शन परिचय 
(न्याय दर्शन) 
लहेरिया सराय 


* राहुल साकृत्यायन 


भरतसिह उपाध्याय 


आचार्य नरेन्द्रदेव 
वादरायण व्यास 
शब्राचार्य 


रामशृष्ण आचार्य 


एनी बेसेंट 

रामावतार शर्मा 

जगदीश जैन 

शातिप्रकाश आत्रेय 

डा० उमेश मिश्र 

वलदेव उपाध्याय 

सतीशचन्द चट्टोपाघ्याय तथा 


धोरेन्द्र मोहन दत्त 
हरिमोहन झा 


भारतीय दर्शन परिचय 
(वेशेषिक दर्शन) 

लहेरिया सराय 

भारतीय ददहनशास्म्र का इतिहास 
इलाहाबाद, १९४१ 


भारतीय (दर्शन-शास्त्र) न्‍्याय-वैशेषिक 


फाशी, १९५३ 

महावीर, हिज लाइफ ऐंड हिज 
टीचि'स 

लन्दन, १९३७ 

माध्यमिक कारिका 

यीटसंबर्ग, १९०३ 

मायावाद 

पूना, १९३८ 

मिलिन्दपहन 

बम्बई, १९४० 

सीमासा दर्शन (६ खण्डो में) 
पूना, १९२९ 
मीसांसा-न्‍्याय-प्रकाश 

पूना, १९३७ 

मैटाफिजिक्स आफ रामानुज्स 
मद्रास, १९२८ 

भैंटिरिपलिज्स 

बम्बई, १९४० 

मेटिरियलिज्म, माक्सिज्म 
'डिट्रीमॉनिज्म ऐंड डायलेव्डिवस 
इलाहाबाद, १९४५ 

योग, ए सायटिफिक इवोल्युशन 
लन्देन, १९३७ 

योग और उसके उद्देश्य 
पाडिचेरो, १९४० 


: हरिमोहन झा 


* डा० देवराज 


* घर्मेन्द्रगाय शास्त्री 


: बी० सौ० छाव 


: नाग्रार्जुन 


साघु शान्तानाथ 
: नागसेव 


४ महषि जैमिनि 


आर्यदेव 
: के० सी० बरदाचारी 
४ एम० एन० राय 


४ बी० एन० दासगुप्ता 


: के० ही० बेहमन 


+ बरविन्द 


ड७३ 


पैगप्रदीष : अरविन्द 
पाडियेरो, १९३६ 

सोगदिचार ४ अरविन्द 
पाडिवेरों, १९५१ 

योगसूत्र भाष्य-कोद : डा० भगवानदास 
वाराणसो, १९३८ 

ज्ा घेंदान्त + वी० एस० घाटे 
पेरिस, १९१८ 

याप्णिष्ट दर्शनसार (संप्रह) ४ भीखनतालछ आत्रेय 
वाराणसी, १९३३ 

विचारतागर ४ साधु निश्चलदास 
बम्यई, १९७१ वि० 

बेदान्त ए स्टडी ४ बो० एस० पाटे 
पूना, १९२६ ४ 
येदान्त दर्शन : दर्शनानन्द सरस्वती 
बरेली, १९३७ ह 
यबेदस्तप्रदोप , ४ रामानुजाबार्य 
वाराणसी, १९०४ 

चेदान्त फार दि बेस्ट बल्ड ४ इशरबुड 

झऊंदन, १९५३ 

बेदान्तसार ४ सदानन्द 


वाराणसी, १९४० 
वैज्ञानिक अद्वेतवाद 
चाराणसी, १९७७ वि० 
धैज्ञानिक भौतिकवाद ४ राहुल साइंत्यायन 
प्रयाग, १९४७ हम 
वैशेषिक दर्शन 
बस्बई, १९६९ वि० 
चैष्णविज्म झविज्म ऐंड 
माइनर सेक्‍्दूस 
पूछा, १९२८ 

भा० द०-३० 


£ रामदास गौड 


+ महपि कणाद 


४ आर» जी० भाडरकर 


बृत्तिप्रभाकर 

सम्बई, १९८८ वि० 

ध्हाद इज फ़िलासोफी 
कलकत्ता, १९४५ 
' शंकराचार्य का भाचारदर्शन 
प्रमाग,२००६ विं० 

शैवमत 

पटना, १९५५ 
श्रीभाष्यवातिक 

वाराणसी, १९०६ 
इलोकबातिक 

चाराणसी, १८१८ 
चडदर्शन समुच्चय, 
कलकत्ता, १९०५ 
सर्वरेशनसंप्रह 

(१) कलकत्ता, १९०८ ई० 
(२) बस्बई, १९८२ विं० 
सर्वदे्शन सिद्धान्त संग्रह 
प्रयाग, १९४० 

सर्वेवेदान्त सिद्धान्त सार संग्रह 
मुरादाबाद, १९७८ बि० 
साश्यकारिका 

यचाराणसी, १९४१ 
साख्यतत्त्वकोमुदी 

याराणती, १९१७ 
साह्यद्शन 

बम्बई, १९६९ बि० 
सांख्यवर्शन 

लाहीर, १९६८२ बि० 
सांर्यद्शन का इतिहास 
ज्वालापुर हि 


४ साधु विश्चछदास 

: सेल्सम 

: रामानन्द तिवारी 

४ यदुवजश्ी 
,रामानुजाचार्य 
कुमारिछ् भट्ट 

- गुणरलसूर्रि 


५ मामवाचार्य 


£ शंकराचार्य 
$ छाकराचार्य 
£ ईइवरक्ृष्ण 
४ वाचस्पति मिश्र 
£ कपिल मुनि 
£ कपिछ भुनि 


४ उदयवीर शास्त्री 


सिक्स वेज आफ नाठेज 
लन्दन 


स्कल्स ऐंड सेवद्स इन जैन लिटरेचर 


शान्तिनिकेतन, १९३१ 
इटडीज इन अर्लो इंडियन थाट 
केम्ब्रिल, १९१८ 

स्टडोज इन स्याय बेशेपिक 
मेटाफिनिक 

पूना 


स्टडीज इन साउथ इंडियन जैनिज्म 


मद्रास, १९२२ 
स्याद्रादमंजरो, 

पूना। १९३३ 
स्याह्दमंजरो 

बस्बई, १९३५ ई० 

हिन्दू धर्म समीक्षा 

बम्बई, १९४८ 

हिन्दू रेछीनन्स 

कलकत्ता, १८९९ 

हिस्ट्री आफ इंडिपन 
किलासोफो (५ भागों में) 
कस्ब्रिज, १९३२-६१ 
हिस्ट्री आफ इंडियन 
फिलासोफी, भाग १५ २ 
सन्‍्दन, १९५१ 

हिस्द्टरी आक वृद्धित्ट चाट , 
झफ्त्फ,, शैश्कण 


: डा० डी० एम० दत्ता 

: अमृल्यचन्द्र सेन 

£ डोरोथिया जान स्टेफेन 

£ सदानन्द माथुर 

४ एम० एस० रामास्वामी बग्यर 
तथा बी० श्ेपग्रिरि राव 

: मल्लिपेण सूरि 

४ मल्लिपेण सूरि 

४ छक्ष्मण क्षास्त्री जोशी 

४ एच० एच० विल्मन 


» डा० एस० एन० दासपुप्ता 


४ डा० एस० राधाहृष्णन्‌ 


: ई० जैं० थामस्त 


पारिभाषिक शब्दार्थानुक्रमी 


अद्वतवाद 
अद्वेतवादी 
अधिदेवज्ञास्त्र 
अध्यात्मवाद 
अध्यात्मविद्या 
अनन्त 
झववच्छिन्न 
अनुगमशास्त 


अनुभवबाद 
अनुमिति (तक) 
अनुमानश्ञास्त्र 
(तर्कशास्त) 
अनुमिति ज्ञान 
अनेकवादी 
अनेकेश्वरवाद 
(बहुदेवतावाद ) 
अनेकेश्वरवादी 
(बहुदेवतावादी ) 
अन्त.करणशास्त 
(चित्तशास्त्र) 
अन्तःप्रत्यक्ष 
अन्तर्गान , ८ 
अन्त्य 

अन्दय 
अपरिच्छिन्न 
अपरिमिति 
अपवाद 


(संस्कृत--अंग्रे थी) 


: एब्सोल्यूट, मोनिज्म 

+ मोनिस्ट्स 

४ फिजिक्स 

:£ स्पिरिचुएलिज्म 

: सैको फिजिक्स 

४ एब्सोल्यूट 

* अन-ऐलोयड 

* दि सायस आफ बीइड, रायल्टी 
आफ द्रथ 

: इम्पिरिसिज्म 

४ इन्फरेन्स 


४ छाजिक दि सायस आफ रीजनिदड 
४ नाछेज बाई इन्फरेन्स 

४ पापुरलिस्टिक 

४ हिनोथीज्म 

£ पोलेथेइज्म 


४ पोलेथेइस्टिक 


४ साइकालोजी 

: इन्टनंल परसेप्शन 
: इन्टुएशन 

४ अल्टिमेट 

: एप्रीमेष्ट 

४ एब्सोल्यूट 

£ अन-लिमिटेड 

£ एक्सेपशन 


अमावान्दय 
अभावात्मक 
अभिषेयत्य 
अभेददुद्धि 
अर्थापत्ति 
अवगति 
(विचार) 
अवच्छेदक 
अवच्छेदक पद 
अवधारण 
अवर्णनीय 
(अनन्त) 
अवस्तुवादी 
अविशेष 
अव्याप्ति 
असंभिन्न 
महंवित्ति 
(मं. हैं) 
आवार 
आत्म-ज्ञान 
आत्मदरशंन । 
आत्मलाभ 
आत्यन्तिक्त 
आधिभोतिक विज्ञान 


आनुषृच्यं 
आप्त बचन 
आमासत । 
प्रतोति 
आउचयं ५ 
आससन्न कारण 


४७७ 


£ एप्रीमेंट इन अब्सेंस 

: नेगेटिव 

नेमेबिल्टी 

युनिवर्सेलिटो आफ कान्शसनेस्‌ 
हेपोयेसिस 

आइडिया 


डिफरेंटिया 
एवमकलूसिव टर्म 
वान्सेप्थन 


एब्सोल्यूट 
ध्टूरेडिस्टिक 
इन्डेंटरमिनेंट 
नान-डिस्ट्रिब्यूशन 
पर्फोट 


सेल्फ कान्समनेस 
£ फोर्म 


सेल्फ रियेलाइजेंशन 

विजन आफ गाड़, सेल्फ नालेज 
४ फैनल रे 

फिजिकल सायन्सेज, नैचुरल 
फिलासोफी 

सेक्वेन्स 

४ अयोरिटी 


£ एप्पियरेंस 5 
४ वडर 
काउज प्रोजिसमेट 


आत्मा 
इच्छात्मक 
ईइवरवादी 
उस्ताद 

उपनय 

उपभमान 
उपादान कारण 
उपाधि 
एकान्तवाद 


एफान्तिक 
एकेश्वरवाद 
कक्षा, काष्ठा 
फन्ध 

कारक, घटक 
कारण 
कालातीत 
केवलान्वय 
केवलोपादानेश्वरवाद 
सर्वेश्वरदाद 
क्ियात्मक 
कियो-प्रतिक्रिया 
क्षोम, संरंभ 
राग-हेप॑ | 
खण्डन 

गण 

चरम सत्य 

चित्त 

दित्तशसस्त्र 
अन्तःकरणश्ास्त्र | 
चेतन 


डछ८ट 


4 स्पिरिट 
४ इमोशनल 
: थेइस्टिक 
४ इन्सैनिटी 
: एप्पलिकेशन 
£ अनालछाजी 
* बाउज मैटेरिमल 
काण्डिशन 
फरलेसी आफ एक्ल्यूसिव, 
पा्िक्यूलेरिटी 
४ कम्पलीट 
मोनोथीज्म 
स्टेज आफ इवोल्यूशन 
४ ग्लंड्ज 
+ फैंडटर 
४ काउज 
* टाइम्सलेस 
* एग्रीमेंट, सिंगल 


« पैन्‍्यीइज्म 
* प्रैक्टिकल (एक्शन) 
४ ऐक्शन-रिऐक्शन 


४ इमोशन 

» रिफ्यूटेशन 
* क्वालिटी 

* अल्टिमेट ट्रथ 
: कान्यस 


४ साइकाछोजी 
६ स्पिरिट 


झत्मा 
इच्छात्मक 
ईश्वरवादी 
उन्माद 

उपनय 

उपमान 
उपादात कारण 
उपाधि 
एकान्तयाद 


एकान्तिक 
एकेद्वरवाद 
कक्षा, काष्ठा 
कन्धष 

कारक, घटक 
कारण 
काछातीत 
केवलान्वय 
केवलोपादानेदवरवाद 
सर्वेश्वरवाद 
फ्ियात्मक 
क्रियाँ-प्रतिक्रिया 
क्षोम, संरंभ 
रामड्वेष || 
खष्डन 

गुण 

चरम सत्य 
चित्त 

चित्तगास्त्र 
अन्तःकरणशास्त्र | 
चेतन 


| 


ड्ज्ट 


६ स्पिरिट 

४ इमोशनल 

: थेइस्टिक 

: इन्सैनिटी 

४ एप्पलिकेशन 

४ अनाछाजी 

४ काउज मैटेरिअल 

४ काण्डिशन 

: फैठेसी आफ एक्ल्यूसिव, 
पार्टिक्यूछेरिटी 

+ कम्पलीट 

४ मोनोयीज्म 

४ स्टेज आफ इवोल्यूशन 

४ ग्लंड्ज 

+ फैक्टर 

४ काउजे 

* टाइम्सलेस 

: एग्रीमेंट, सिंगल 


: पेन्थीइज्म 
: श्रेक्टिकल (एक्शनल) 
५ ऐक्शन-रिऐक्शन 


४ इमोशन 

४ रिफ्यूटेशन 

४ बवाद्लिदी 

+ अल्टिमेंट टू 
४ कान्सस 


४ साइकालोजी 
+ स्पिरिट 


